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مقدمة امترجم 


يحاول أركون في هذه الدراسة التي لم تنشر 
بعد حتى في الفرنسية أن يحدد مفهوم الاجتهاد 
ف الفكر الاسلامى الكلاسيكى » وكيفية 
الانتقال متها جل :وضرورزة:هذا الانضال> إلى 
مرحلة نقد العقل الاسلامى. وهذا النقد 
للعقل الاسلامي يعتبر امتداداً للاجتهاد السابق 
كا تجلى لدى كبار ممثليه وقطيعة معه في ذات 
الوقت. كما انه يعتير تجاوزاً للمنبجية 
الاستشراقية الفللوجية بعد هضم أفضل ما 
أعطته طيلة مائة وخحمسين عاما من تحقيق 
النصوص الاسلامية الكلاسيكية والبحث في 
الثراث. باختصارء فإنه يعني النقد المنفتح عل 
آخر مكتسبات علوم الانسان والمجتمع 
وخصوصاً مفهوم المتخيّل أو الأسطورة أو 
الحقائق السوسيولوجية الضخمة. فهذه الأشياء 
تلعب دوراً في تاريخ المجتمعات وحياتها أكبر 
من ذلك الدور الذي تلعبه الحقيقة الحقيقية. 
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وهذا مأ أثبته علاء الانتريولوجيا والتاريخ 
كرا (كلود ليفي ستروس ح حجان بييرفيرنان. 
جورج بالاندييهء جورج دوبي» روبير ماندرو. 
جاك لوغوف. بيير بورديو» ٠.‏ .. الخ . ). وهذأا 
ما تجهله المنبجية الاستشراقية السائدة, وما لا 
تزال مصرة على تجاهله حتى الآن. فهي لا تبتم 
إلا بالوقائع المادية الشابتة» ولا تبمها خيالات 
الناس وتصوراتهم الذهنية التي تشغل وعيهم 
وتحركهم باعتبار ان هذه أشياء هلامية لا يمكن 
التحقق منها 0 وقناديا ؟ وهذا هو مفهوم 
الوضعية بالمعنى الاختزالي والضيق للكلمة. 
وقد وقعت فيه الماركسية في صيغتها الاختزالية 
الأكثر فقراً وضيقاً أيضاً . 


والآن يأخذ البحث العلمي في إعادة 
الاعتبار للانسان والمجتمع بشكل متكامل». أي 
بكلا بعديه المادي والروحي. وهو بذلك 
يتجاوز الروحانية الصرفة والمادية الصرفة في آن 
معا. وضمن هذا المعنى يشكل تجاوز الوضعية 
مرحلة جديدة في الفكر الحديث. فلم تعد 
مسألة الدين أو الايمان أو الروحانيات تخيف 
العلياء المعاصرين أو تجعلهم يشعرون بالنفور 
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معبا كل| أثيرت باعتبار أنها أشياء «رجعية) تعود 
إلى عصور مضت وانقضت . على العكس لقد 
أصبكت أن اعلث تمي فى العم من 
افنشيانناك المكتسريى :والعلاء عدن فلاف 
مشاربهم وتخصصاتهم. ولكن طريقة فهمها 
وانشعابا أضبحت تختلف :عا كان علي الخال 
لدى المؤمنين التقليديين المسجونين داخحل 
«السياج الدوغمائي المغلق» كما يحب ان يقول 
محمد أركون. فالدراسة المقارنة للتجارب 
الروحية والتاريخية للأديان التوحيدية الثلاثة 
الكبرى تثبت لنا ضرورة تجاوز المفهوم 
التبولوسي -السكولاستيكي الذي مييظر طاة 
قرون وقروث. 

هكذا نجد ان نقد العقل الاسلامي لا يعني 
اطلاقاً القيام بعمل سلبي أو تدميري كما قد 
يفهمه بعضهم . . ولا يعني أبداً المسس بالتجربة 
الروحية الكبرى للاسلام الحنيف. هذه 
التجربة التي تجلت بعد القرآن الكريم في 
مؤلفات وشخصيات اسلامية تنتمى إلى كافة 
الاسامات والداهب :عم ديه شيعي 
واباضية ومعتزلة وصوفية وفلاسفةء»... إلخ . 
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وإنما هو يعني نقد التجسيد التاريخي والتطبيقي 
للمبادىء المثالية الروحية. فهناك الوحي وهناك 


والوحيء تحديداً. يتجاوز التاريخ ويعلو 
عليه. ولكن تجسيد مبادئه على أرض الواقع 
وفي زحمة الصراعات العقائدية والسياسية 
وتضارب المصالح والتنافس على الما والأرزاق 
يؤدي إلى تلويثه بالماديات وينزل به من علياء 
تنزيهه إلى حمأة الواقع. وبالتالي» فإن النقد 
التاريخي الذي يمارسه أركون - على الأقل ىا 
أفهمه ‏ سوف يؤدي حتياً إلى تخليص التجربة 
الروحية الاسلامية الكبرى من كل ما علق بها 
من أوشاب وأوصاب على مدار التاريخ . وبهذا 
المعنى فهو عمل ايجابي لا سلبي . بل انه عمل 
قد أصبح ملحاً الآن نظراً لتدهور التقديس 
وشيوع أشكال مستنفدة من فهمه وممارسته 5 
كل أنحاء العام الاسلامي . ولا يمكن أن يعود 
للمقدس صفاؤهء وللدين «بجته الأولى» 
وللتعالي تنزيبه وسموه» إلا بعد وضع التجربة 
التيولوجية الاسلامية على حك النقد التاريخى 
الصارم. عندئذ يتبين الخيط الأبيض من الخيط 
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الأسود. وتستبين نقاط التمفصل ما بين الوحى 
والتسارمخ وعقوقة تفهم: ان" التركييات 
التزليحية الانلؤتية يكل أتراعها ردن تفسدي 
وفقه» وحديث, وعلم كلامء الخ) ليست إلا 
من صنع البشرء وبالتالي فمن حقنا أن 
نخضعها للبحث التاريخي . وهذا ما يفعله 
أكون نيحلل الؤراهة العطوقية لشيمد 
الطبري ولعلم أسباب النزولء والناسخ 
والمنسوخ. 0 إلخ . 


هكذا نجد أن دراسة أركون النظرية ‏ 
ال لتطبيقية هذه تحررنا من التصورات الضيقة 
والموروثة بصفتها حقائق لا تقبل النقاش: 
والتراث. وهذا هو هدف نقد العقل 
الاسلامى : إنه يعنى تجديد الفكر العربي- 
الاسلامي لكي يصبح أكثر قدرة على مواجهة 
مشاكل جتمعاتنا الحالية» وما أكثرها. 


ملاحظة : كل الموامش الثبتة في أسفل الصفحات هي من 
عمل المترجم. وهي ضرورية من أججل فهم النصء ولكن 
المترجم هو وحذدة المسؤول عن مضموتها. أما الهوامش القليلة 
المثبتة في النباية فهي للمؤلف. 





«يقولون: ان لم يكن للخليفة ذلك السلطان الدينى أفلا 
يكون للقاضى أو للمفق أو شيخ الاسلام؟ 

وأقول: ان الاسلام م يجعل ذؤلاء أدن سلطة على 
العقائد وتقربر الأحكام. وكل سلطة تناوطا واحد من 
هؤلاء فهي سلطة مدنّة قررها الشرع الاسلامي. ولا 
يسوغؤ لواحد منهم أن يدعي حق السيطرة عل ايمان أحد 
أو عبادته لربه. أو ينازعه في طريق نظره». 


[ محمد عبده» الاسلام والنصرائية » الطبعة الثالئةع الفاهرة 
"575 ,: ص (25)]. 





مقدمة المؤلف 


يكون على المعالجة في كل أبعاده. فهو لا 
يتطلب منا فقط الاستعانة بالعديد من العلوم 
القديمة والحديثة. الاسلامية و«الدخيلة)*, 
وإنما يتطلب أيضاً وبشكل أهم الانتباه إلى 
المشكلة الخطيرة التالية: وهى ان مسألة 
الاجتهاد معتبرة داخل تراث الفكر الاسلامى 
نققتها امتارا تكدره النقهاف» لصتن يلتك 
الأئمة المجتهدين, مؤسسى المذاهب الكبرى 
اللاهوتية - القانونية الذين نيوا للقرون التالية 
المدوّنات القانونيةء والعقائد الايمانلية 
الأرثوذكسية, وعلم أصول الفقه: أي المنبجية 
المعيارية الضرورية من أجل استنباط الأحكام 


(*) المقصود بالعلوم الدخيلة هنا ذلك المعنى السلبي والجدالي 
الذي لق بالكلمة في الماضي. فمصطاح العلوم الدخيلة 
استخدم من قبل التقليديين سابقاً من أجل الحط من 
قدر العلوم العقلانية والفلسفية. 
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بشكل صحيح من النصوص المقدسة 
(القرآن + الحديث). وهكذا تجد أمامنا ف 
بضع كليات فقط كل شروط ومحدودية ممارسة 
الاجتهاد في الفكر الاسلامي الكلاسيكى. 
ولكى يواجهوا تحديات المتداثة العقلية والثقافية 
والنافية الفروقنة من جل الخرني مقيد القرن 
التاسع عشرء فإن العلاء الذين 0 
امااحييت اول قبل أن يتحولوا اليوم إلى 
الانخراط في الحركات السياسية النضالية بشكل 
مباشر ومكشوف. قد حاولوا ولا يزالون 
يحاولون «إعادة فتح باب الاجتهاد). ولت 
طبقاً للمجاز الشهير القديم الذي لم يفهم 
بشكل جيد لأنه ينطوي ل أبعاد 9 
واجتماعية وعقائدية. ونحن نعلم ماهية 
الاجتهاد الحديد لمحمد عبله وملرسته. فهو 
عبارة عن منهجية ذرائعية منفتحة على دمج 
وتمثل المفاهيم والأفكار والمارسات المعتيرة بمثابة 
البدع الخطرة (ج. بدعة) ضمن إطار التراث 
الاسلامي السكولاستيكي©. (الذي ينبغي 





[فيك كلمة سكولاستيكي بالعنى الخرفي 0 تعبي 5 
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تمييزه بدقة وعناية من التراث الأكثر حيوية, 
التراث الفاتح والمنفقح والقوي للفترة 
الكلاسيكية. المقصود فترة تشكل هذا التراث 
وترسيخه الممتدة بين القرنين الأول والرابع 
المجريين/ السابع والعاشر الميلاديين) . 

لقد غارت مسألة الاجتهاد من بعدها 
وأهميتها منذ سنوات الستينات» ثم بشكل أكبر 
منذ انتصار «الثورة الاسلامية». ومن بين 
العوامل العديدة التي أسهمت في فرض اللجوء 
إلى الاجتهاد اليوم أكثر من الماضي. دك 
العامل المتمثل بظهور الدول المستقلة في العام 
العربي والاسلامي بعد أن خاضت صراعا 
مريرأ من أجل نيل استقلالها. كما ونذكر عامل 


الاصطلاحي الشائع د تعني الروح الدوغيائية والتكرارية 
والاجترارية لآراء القدماء. وني القرون الوسطى 
الأوروبية كانت تعنيى فلسفة أرسطو المدرسة من خلال 
علم اللاهوت. وأركون يعتبر ان انتصار الروح 
السكولاستيكية في الاسلام قد ابتدأ مئذ انتصار 
الأرثوذكسية في القرن الخامس واستمر حتى القرث التاسع 
عي بل ويمكن القول ححتى اليوم . فالاسلام الشائمع 
حالياً ليس هو الاسلام الكلاسيكي المبدع والتعددي, 
وإنما هو الاسلام السكولاستيكي التكراري الذي لا 
يزال يسيطر علينا مزل عشرة قرون. 
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التزايد الديمغراتي أو السكاني الضخم الذي غير 
جذرياً خلال عشرين سنة من الأطر الاجتماعية 
للمعرفة” في كل المجتمعات الاسلامية 
والعربية المعاصرة . 

إن هاتين الظاهرتين الضخمتين تستحقان 
منا اجراء التحليلات المعمّقة عليهماء ولكننا لا 
نستطيع فعل ذلك هنا. ولكننا لن تنساهما 
ونحن نغذٌ السير قدماً في هذا البحث, سوف 
تبقيان مترائيتين على أفق منظورنا. لتسجّل هنا 
أولاً وقبل كل شيء الملاحظة الحامة التالية: ما 
كان الاجتهاد في الماضي أبداًء ولا يمكنه أن 


يكون اليوم مجرد تمرينات ذهنية* على مسائل 


6 مصطلح الأطر الاجتاعية للمعرفة من اختراع عام 
الاجتماع القرنسي ذي الأصل الروسي: جورج 
غورفيتش. وهويعني به ان كل أنواع المعرفة ليس 
مسموحاً بها ضمن أي اطار اجتماعي (أو أي مجتمع 
كان). فالنقد التاريخي للايديولوجيا الدينية شيء غير 
مسموح به في المجتمعات الاسلامية الحالية» هذا في 
حين انه شائع ومشاع في المجتمعات الأوروبية منذ ثلاثة 
قرون على الأقل. 

(*##) المقصود بالتمريئات الذهنية هنا ان هناك تقئيات خاصة 
بعملية الاجتهاد. وهى تشبه التقنيات الحسابية أو 
الرياضية. فالمجتهد يتمرن على أساليب القياس (قياس 
الفرع على الأصل) قبل ان يجتهد ويطلق فتوى معيئة - 
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لاهوتية ومنبجية تجريدية بعيدة عن حاجيات 
الدولة واكراهات المجتمع. هذا يعني انه ينبغي 
علينا ان نلتقط في كل ظرف» ولدى كل ممارس 
للاجتهاد. كل الانحرافات الايديولوجية 
المرافقة لهذه العملية الذهنية التي يبرزونها على 
أساس انها تمثل احتكاكاً مباشراً للروح البشرية 
مع كلام الله من أجل الفهم الصحيح والمطابق 
للمقاصد النبائية والمعاني المؤسّسة التى ينبغى أن 
تضىء القانون الديني وتضمن شرعية امات 
البشر وأفكارهم طيلة كل وجودهم الأرضي 
(- الحياة الدنيا) (المقصود بالفهم الصحيح هنا 
الفقه بالمعنى الأصلى للكلمة.» من فقه كلام 
الله أي فهمه ونفذ إلى سر أسراره. ثم ننج 
عن ذلك فيها بعد المعنى اللاصطلاحى لكلمة 
الفقه - أي القانون) . ١‏ 

الثيء الذي ينبغي أن يحظى باهت|منا هنا 
وينبغي التركيز عليه هو ذلك المزعم المشرط 
والغرور المتبجح الذي يدعيه الفقهاء بأنهم 


بخصوص حادثة مستجدة في المجتمع (أي بدعة). 
ولكن الاجتهاد يتجاوز في رهاناته وأهميته هذه «الحيل» 
الذهنية كا يحاول أن يوضح أركون . 
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قادرون على التماس الباشر بكلام الله 
وقادرون على الفهم المطابق مقاصده العليا ّ 
توضيحها وبلورجمها في القانون الديني» ومن ثم 
تشيت 0 لاني أو اللي الخساص 
بكل تصرف أو كل تفكير يقوم به المؤمن 
الخاضع لامتحان الطاعة لله. بالطبع فان 
الفقهاء يعترفون بامكانية الوقوع في الخطأ أثناء 
عملية الاجتهاد» ولكن التركيبة الذهنية لعلم 
أصول الدين وأصول الفقه قد قوت من 
مزعمهم على امكانية قول القانون وفرضص 
الأرتوذكسية** طبقاً لمادعاه بعضس فقهاء 


(#) يقصد أركون بالمولّه انه قد خلعت عليه أردية التقديس 
والتأليه» في حين انه ليس إفياً وإنما هو بشري قاماً. 
فتحن نعرف كيف تشكلت الشريعة يشكل تاريخي » 
وعلى أيدي رجال حاولوا تأويل النصوص في القرون 
الأول وضمن ظروف تاريخية واجتاعية محددة تماماء 
(انظر دراسة جوزيف شاخت الشهيرة عن القانون 
الاسلامى وكيفية تشكله تاريخياً) . 

(**) المقصود بالأرثوذكسية هنا فرض «التفسير الصحيح 
والمستقيم» للنصوص المقدسة؛ واعتبار كل ما عداه 
هرطقة وضلالاً . فالأرثوذكسية بالمعنى الحرفي تعي لبط 
المستقيم ؛ ولكنها بالمعنى الاصطلاحي تعئي الجحمود 
والانغلاق وفرض خط واحد من خخطوط التأويل بالقوة 
والقسر. وبدعم من السلطة السياسية غادة. 
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القانون بمقاصد الشريعة (انظر: الشاطبي» 
مات عام 1/945 ه/ 18488 م). 1 
هكذا نرى إلى مدى تراكم ذلك الإرث من 
العقائدء والممارسات الاستدلالية المقالية 
والتكرار السكولاستيكي والتصورات الوهمية 
التي ينبغي على المفكر المسلم أن يضطلع بها 
ويواجهها عندما يريد أن ينتخرط اليوم في تلك 
المهمة المرعبة المتمثلة بزحزحة شروط الاجتهاد 
النظرية وحدوده من المجال اللاهوتي ‏ القانون 
الذي خصر فيه من قبل الفقهاء. إلى مجال 
التساؤلات الجذرية وغير المعروفة حتى الآن من 
قبل التراث الاسلامى: قصدت إلى مجال 
التساؤلات الخاصة بنقد العقل الاسلامي . 
كنث قد تناوات هذا المشروع في مقالات 
عديدلة جدا" , ولكن لم تتح لي الفرصة حتى 
الآن لكي أبرره انطلاقا من ذلك الموقف وتلك 
المارسة المميّزة للعقل الذي يشتغل على الوحي 
المعطى” وعلى التراث الاسلامي . ذلك انه هنا 
(*) هكذا أترجم التعبير الفرنسي (267616 6صهمق 16) الذي 
يعني أن الوحي معطى هنا كظاهرة موضوعية نخارجة عن 


ارادتنا. فحتى الملحد لا يمكنه أن ينكر ان النصوص قد د 
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فالعقلٍ الاسلامي لا نعني به هنا عقله 
خصوصياء تميزا أو قابلا للفرز والتمييز لدى 
ملكة مشتركة لدى كل البشر. وإنما التمييز أو 
الفرق كامن كله في النعت: أي الاسلامي. 
نقصد بذلك انه كامن في المعطى القرآني وفيها 
كنت قل دعوته بتحر بة المدنية29, هذه التجربة 
التي أصبحت فيم]| بعد وبفضل العمليات 
المتتابعة للاجتهاد: نموذج المدنية9'. 
ولكي نجتاز ذلك المسار الطويل وا لصعب 
الذي يمتد بين الاجتهاد ومشارف نقد | لعقم 
الاسلامي؛ فإننا لن نجد مثالا أوضح ولا 
أرضية أكثر ملاءمة للتطبيق من دراسة مكانة 
ع اشتغلت في التاريخ ومارست دورها على ملايين البشر 
كوحي معطى ؛ » اللهم إذا كان هذا المللحد يقكر ولسو 
قليل . 5 وهكذا يدرس الوحي كاي ظاهرة طبيعية من 
قبل المفكر العالم المؤمن . 
(*# مصطلحا تجربة المدنية ونموذج المدئية خاصان بمحمد 
أركون دون غيره. فهو الذي بلورهما وانخترعهما. وكان 
يتبغي أن أقول تجربة المدنية المكل: وتموذج المدنية الأمثل 
لأن أركون يستخدم الحرف الكبير في اللغة القرنسية» 
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المرأة في الشريعة. نحن نعلمم بهذا 
الخصوص» كيف ان المرأة قد أصبحت في 
المجتمعات الاسلامية والعربية عرضة ل ماحكات 
جدالية عنيفة» ولصراعات هائجة. ولدراسات 
خلافية متنازع عليها. وعندما يخطو المفكر 
خطوة واحدة باتجاه إعادة النظر في المكانة التى 
حددتها الشريعة للمرأة من خلال آيات قرآنية 
صريحة غالباء فانه يغامر بنفسه ويحاذي عن 
كثب مخاطر التكفير الأكبر والخلع من أمة 
المسلمين. ونحن نعرف كيف ان فاطمة 
ميرنيسي » الأستاذة 5 جامعة الرياط» تصارع 
الآن بكل شجاعة الغضب الصاعق لرجال 
الدين الذين يحسرصون على ممارسة الأستاذية 
العقائدية على موضوع تمس رهاناته شيئاً 
فشيئا ليس فقط كل ميادين الحياة الاجتماعية 
والسياسية والاقتصادية» وإنما تمس بواسطة 
الجنس البنى النفسية العميقة للنساءء كما 
للرجال» للأطفال» كها للبالغين. 


ا مرء النصوص المقدسة والثراث الموروث بشكل 
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تعسفي . ولهذا ينبغي على المفكر المسلم 
ا_لحديث ان يحتاط لنفسه جيداً ونجهز نفسه 
علميا بشكل لا غبار عليه فيطلع على كل ما 
بخص معرفة النصوص القديمة والشروط التقنية 
للاجتهاد الكلاسيكي . ينبغي ان يمتلك كل 
ذلك أولاًء فلا يعتيره تحصيل حاصلء أو شيئاً 
ترائياً لا قيمة له. ذلك ان الانتقال من مرحلة 
الاجتهاد الكلاسيكي إلى مرحلة نقد العقل 
الاسلامي ينبغي أن يصمّم ويصور على أساس 
انه امتداد للاجتهاد الكلاسيكي وإنضاج له 
هكذا ينبغي أن يفهُم من قبل كل المسلمين, 
وبالدرجة الأولى من قبل العلماء أنفسهو”". 


(#) هنا يكمن قِ رأني السبب الأساسي لنجساح منبجية 
أركون وانتشار فكره منذ عشر سنوات وحتى اليوع (أي 
منذ أن كنت قد ابتدأت بنقله إلى العربية عام .)15/8١‏ 
فهو لا يريد إحداث القطيعة مع التراث بشكل مجان أو 
القفز عليه بشكل مراهق ومتسرع كما حاولت أن توهمنا 
بذلك حاولات دراسة التراث في الساحة العربية. فهؤلاء 
من كارة «تقدميتهم» و«حداثتهم» اعتقدوا بافكانية 
احتقار التراث والمامفى. وتجاوزه دون مواجهته أو دون 
دخول معركة الحقيقة معه من الداخمل. فانكشفت كل 
مخاولاتهم عن سراب وادعاءات وهمية. وبقيت الصخرة 
في مكانها رازحة. ولن يستطيع زحزحتها إلا هذا الفكر ‏ 
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ولكن ذلك يفترض بالمقابل ان يبذل العلماء 
بعض الجهد من قبلهم ويخطوا خطوة معيئة. 
ينبغي على علاء الدين اليوم ان يفعلوا ىا فعل 
أسلافهم الكلاسيكيون الذين ينتسبون إليهم 
طوعاً وتحبة. أقصد ينبغي عليهم أن يخطوا 
خطوات حاسمة باتجاه الحداثة العقلية 
والفكرية. فإذا كان ينبغي على المفكر المسلم 
الحديث المتدرب على تقنيات الاجتهاد 
الكلاسيكي وعلومه ومناهجه والمتمرس بالمناهج 
التعددية للعلم الحديث, ألا يجرح الوعي 
الايهاني أو يعامله بفجاجة فإنه ينبغي أيضاً 
على العلاء التقليديين أن يؤدوا دورهم كوسطاء 
ذوي مصداقية بين هذا الوعي الاويمانٍ 
ومتطلبات المعرفة العلمية الحديئة. اني أعرف 
بواسطة التجربة الشخصية المؤلة الي دفعت 
ثمنها شخصياً ان هذه الشروط من الاصغاء 
المتبادل والتسامح والانفتاح غير متوافرة لدى 
الكثير من العلماء» وغير محترمة ى) يجب من 
قبل بعض الباحثين العلميين". 

الذي يمف كيف يمقع ترا الأولين ويقطع معه في 

الوقت ذاته. 


(*) لكي تفهم هذه العبارة بشكل أفضل ينبغي القول بأن - 
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سوف يفهم القارىء ضرورة كل هذه 
الاحتياطات التي أتخذها عندما يطلع على المثال 
الذي سوف أضربه واستخدمه من أجل شق 
الطرق. وتحديد المناهج»ء وتعيين المراحل». 
وتوضيح الرهانات الخاصة بنقد العقل 
الاسلامي. سوف نقرأ فيما يل الآيتين رقم 
(؟١)‏ و(75١)‏ من سورة النساع. ثم الآيات 
)7١1٠0(9)187(9 )18(‏ من سورة البقرة. 


وسوف يشتمل مسارنا على المراحل التالية : 


- أركون قد عانى من المعاملة القاسية الى جاببه بها بعض 
كبار رجال الدين المسلمين الذين التقى بهم في المؤتمرات 
الاسلامية, ولشيرضا ف منتدى الفكر الاسلامي 
السنوي المتعقد في الجزائر (لا داعي لذكر الأسياء). 
فهؤلاء لى يستطيعوا أن يفهموا مقصده على وجهه 
الصحيح إما بسيبب عدم التسامح. وإما بسبب ضعف 
المعرفة العلمية الحديثة لديبم » وإما بسبب الاثتين ا : 
يضاف إلى ذلك أن أركون يعانٍ من هجوم يجيء من 
الجهة المعاكسة: أي من جهة الياحثين العلميين الذين 
يعتقدون بامكانئية تصفية الظاهرة الدينية بجرة قلم 
واحدة. بل ان مجرد الاهترام بدراسة الاسلام ومشاكله 
الكلاسيكية والمعاصرة يعتير بالنسبة إليهم موقفاً رجعياً 
ومتخلفاً!! فهم من كثرة «تقلميتهم» أو دماركسيتهم» 
يقفزون على المشاكل الحقيقية لمجتمعاة تهم بدلاً من أن 
يواجهوها من الداخل وبشكل تدريجيى. وقد دفعنا الشمن 
باهظاً بسبب هذا الموقف المراهق واللاتاريخي . 
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١‏ - قراءة الآيات. والرهانات (أي 
الرهانات التي تطرحها) . 

. الاجماع والأرثوذكسية‎ - ١ 

٠‏ العقل الالهمي. الخطابات البشرية: 


نحو لاهوت أنتربولوجي للوحي . 


نذا 


كندل لددك؟© شنتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








القراءات والرهانات 


في أثناء ترددي المستمر والدؤوب على 
القرآن» كانت مشاكل القراءة تسيطر على 
انتباهي (بالمعنى التقليدي لكلمة قراءات)» 
وبالدالي فقد رحت أهتم بمشاكل التفسير 
الخاصة بازع الثاني من الآية الشانية عشرة من 
سورة النساء. وبعد ان استشرت التفاسسير 
الكاموكية وعمجرضا] تيم التظطريئ: 
اكتشفت ان رهانات المناقشة المتمحورة حول 
طريقة قراءة كلمة «كلالة» ومعناها هي من 
الخطورة والأهمية بحيث ان مجمل المسألة يمكنه 
ان يساعدنا للمرة الأولى في تاريخ الفكر 
الاسلامي على بلورة تيولوجيا - إناسية ‏ منطقية 
للوحي . 

ولكن المناخ الايديولوجي الحامي الذي 
خلقته الحركات الاسلاموية مؤخرا حتى في 
البلدان الغربية وخصوصاً في فرنسا قد دفعني 
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لأن أؤجل نشر أية دراسة حول موضوع في مثل 
هذا الحرج والحساسية. وليس ذلك لأن 
بحوثي تنقض أية ة مسألة من مسائل العقيدة في 
الاسلام. ولكن لأن حجم المستحيل التفكير 
فيه ف المجتمعات الاسلامية الحالية هو من 
الضخامة والاتساع بحيث إن أي بحث من 
هذا النوع يولّد سوء تفاهمات خطرة. ثم 
تستعاد من قبل الخطاب النضالي الاسلاموي 
الحالي وتْضحُم وتتضاعف أصداؤها في كل 
مكان. ومن المعروف ان هذا الخطاب 
السياسوي* بعيد كل البعد عن فكرة اللاهوت 
الحديث. المؤْسّس والمعاش يصفته ايماناً حياً 
موضوعاً على حك الزمن: أي على محك 
التاريخية العميقة للعقل والقيم. (المقصود 
بالتاريخية هنا التحول والتغيرء أي تحول القيم 
وتغيرها بتغير العصور والأزمان. أما الايمان 


() المقصود الخطاب الاسلاموي الذي يستخدم الدين 
كسلاح سياسي فقط دوت أي اهتهام بالأبعاد الللاهوتية أو 
الروحية للاسلام . وبالتالي فمسألة الامان بالمعى الحق 
للكلمة والمئرٌه ه عن كل الأغراض والمصالح العابرة هي 

آخر ما يخطر على بال هذه الحركات أو منشطيها. 
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فييقى ولكنه يتخذ تجليات مختلفة ومتحولة 
أيضا) . 

أريد مبذه الملاحظة أن ألفت الانتباه إلى 
مسألة التأخر الذي يعاني منه الفكر الاسلامى 
فس اففظ انان الأب كرليصية الساي: 
والمعمّمة على كل الفئات الاجتاعية وعلى كل 
مستويات الثقافة في البلدان العريية 
والاسلامية. ولا أعنى بكلامى هذا فقط رقابة 
الحركات النضالية المذكورة التى مسدف إلى 
تحقيق غايات سياسية محددة؛ وإنما أعنى أيضاً 
رقابة العلماء الرسميين التي تضغط بالقوة نفسها 
على حرية البحث والتعبير. فهؤلاء العلماء 
يمثلون الموظفين المعيّنين رسمياً لتسيير شؤون 
التقديس في المجتمع”". وبالتالي فهم مضطرون 


)2# تار يق شؤون التقديس» يعود في أصله إل عام 
الاجتماع الألماني ساكس فيير. فهوقل طق على رجال 
الدين المسيحيين أولا (الاكليروس). فهؤلاء اسسيون 
بشكل رسمي وهرمي مراتبي من قبل روماء وهم الذين 
يحددون نوعية ما هو مقدس وما هو غير مقدس في 
المجتمع . ولا يمكن ممارسة العاطفة الديئية بشكل شرعي 
إلا من خلالهم . انهم حختكرون القداسة والتقديس»ء 
ويبيعون صكوك الغفران. . 
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للمزاودة الدينية*» من أجل الحظوة بشكل أكبر 
بأفضال الدولة أو النظام الحاكم في الوقت 
الذي ينعمون فيه بتبجيل جماهير المؤمنين لحم . 
ان هذا الوضع الذي أعاني منه قد شهده من 
قبل مثقفون كبار كابن رشد الذي اصطدم 
بمعارضة ورقابة شبيهتين بما نصطام به اليوم, 
وذلك من قبل فقهاء زمانه. فالم.ارسات 
والتقسيمات الفكرية تظل من الطبيعة نفسها 
سابقاً ولاحقاً. ولكن قواعدها الاجتاعية 
ورهاناتها السياسية والأصداء التي تلقاها خارج 
الحدود القومية للبلدان الاسلامية قد تضخمت 
وتوسعت بقدر تضخم أبعاد النمو الديمغرافي 


(*) يقصد أركون هنا بآن علماء الدين الرسميين واقعون الآن 
في حالة مزاودة مع الحسركات الاسلاموية المتطرفة التي 
تريد أن 0 الدينيية منهم عن طريق المزيد 

من المزاودة على تطبيق الشريعة والقوانين الاسلامية. 

وكلما ظهرت حركة متطرقة في مكان ما رحنا نشهد ظهور 
حركة أكثر تطرفاً منها بعد فترة لكي تزاود عليها 
اسلامياًء وتتهمها بالتراخي عن المطالبة وبتطبيق 
الاسلام» وبالتساهل مع الدولة والنظام القائم. هكذا 
نجد أن المزاودة 5 تشكل احدى الوسائل الفعالة 
لكسب جاهير المؤمنين. ولكن هذه الوسيلة استخدمت 
في السابق من قبل العياسيين ضد الأمويينء ومن قبل 
الفاطسميين ضد العباسيين» ... إلخ . 
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الحالي» وبقدر استخدام الوسائل التقنية 
الحديئة في الإعلان والدعاية. هذه الوسائل 
المستخدمة من قبل الدول العربية والاسلامية 
الحالية التي تنقصها الشرعية©. 


وفي الحالة الراهنة التى تشغلنا اليوم, 
نلاحظ أن الرقابة الذاتية المستبطنة طوعاً أو 
كرهاً من قبل الياحث المسلم قد أدت إلى 
النتائئج التي ستلى فيما بعد. وفي الوقت ذاته. 
وعلى غفلة منى. كان هناك باحث أميركى 
شاب يدعى دافيد س. بورز .5 02910) 
(15ه:20 يحضر في جامعة برنستون أطروحة 
دكتوراه نشرت مؤخراً تحت عنوان: دراسات 
في القرآن والحديث, تشكل القانون الاسلامي 
الخاص بالإرث ‏ جامعة برنستون» 21985 2 


(أي بالانكليزية: صة001 مدع نكساة) 
-1513 عط 01 011 قسمتره] عط 1" .لاأتلم8 لمج 


.(1130عطمآ 01 37[ عتم 


وقبل أن ينشر أطروحته عرض عل هذا 
الباحث فصلا منها لكي أنشره في مجلة 
أرابيكا”» 48418104 وهذا ما فعلته على الفور. 
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ولكن ليس دون الشعور بحزن عميق. شعرت 
بالحزن لأن صاحب هذا البحث الممتاز هو 
المسلمين والمستشرقين والذي يجعل الاستشراق 
مستمرا حتى الآن في الافتخار بأنه هو وحذده 
الذي يؤدي إلى تقدم الدراسات في مجال الثقافة 
الاسلامية والفكر العربي» كا كان عليه الحال 
أيام غولدزمبر وجوزيف شاخت. 

انه يفعل ذلك على الرغم من كل 
الاحتجاجات والمجات التى تنصب عليه من 
الناحية الاسلامية» وخصوصا من ناحية علماء 
انين ان أذ 1 2 0 كي 
ا قد 0 20 د 


للمنسىة>_ة قبن" , 


(*) يشير أركون هنا بالضبط إلى حالته الشخصية. فزعماء 
الاسلام الرسمي المحافظ لا يستطيعون مواجهته علمياً 
وعلى بساط الفكر الاسلامي العريق» فيتهمونه يأنه 
أستاذ في السوربون وانه بالتالي تلميذ للمستشرقين! وهم 
في الوقت الذي لا يفعلون أي شىء لتجصديد الفكر 
الاسلامي لكي يصبح قادراً على مواجهة التحديات - 
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وهي حالة مؤلة لا تحتمل . ويزيد من تفاقم 
الحالة وخطورتها أن المثقفين المسلمين النادرين 
الذين أتيح هم التدرب على مناهج البحث 
العلمى الحديث وعلى قواعده ومناهجه يبدون 
غير مبالين بتطبيق النقد التاريخي والفلسفي على 
المجال الاسلامي . هذا إذا ' يكونوا معادين 
لكل تطبيق من هذا النوع. ان الأمثلة على 
موقف كهذا هي للأسف عديدة ومتزايدة أكثر 
فأكثر. انه لصحيح القول بأن المبجية 
الفللوجية والتاريخانية إذا ما طبّقت وحدها على 
النصوص المقدسة لتراث ديني ماء فانها تخلّف 
وراءها حمقلا من الأنقاض. ونحق للمسلمين 
عندئذ أن يستنكروا تلك البحوث غير المسؤولة 
من الناحية العقلية لأنها تدمر دون أن تعمرء 
ودوت أن تنحث بعضس الأأحجار وتحضرها 
بانتظار هوض البناء اليديل. فالمجتمعات 
البشرية قد عاشت عل الأديان طيلة قرون 
وقرون» وليس من المسموح النيل منها أو الحط 
- الراهنة يحاولون منع الباحثين العلميين القادرين على 

ذات اللغة التيولوجية والايديولوجية المعروفة). 


"١ 





من قدرها عن طريق البحوث العلمية الناقصة 
والمجتزأة والاحتزالية والتى تكتفي بمارسة التبحر 
العلمي الغائب. ولكن المؤمنين» مسلمسين 
كانوا أم غير مسلمين» يفقدون كل حق في 
الاحتجاج والاستنكار إذا ما عمّق الباحث 
دراسته التحليلية وذهب بها في كل الانجاهات 
التى تتطلبها دراسة الدين الح ** , 

إن دراسة دافيد سن. بورز قد جاءت في 
وقتها لكي تقدم لي المناسبة الملائمة من أجل 
تبيان الفرق بين منهجيتي قْ دراسة التراث 


(#) يقصد أركون بالتبحر العلمي الغائب منهجية الاستشراق 
الكلاسيكي بالذات! فهي تظل حيادية, وصفية. 
سردية. انها تكتفي بالتبحر العلمي وتراكم المعلوصات 
وتفاصيل التفاصيل دون ان تنخرط في أية محاولة تأويلية 
أو تركيبية للموضوع المدروس لشرح خلفياته ومساعدة 
معرتي كامل لأن الأمر يخص المسلمين. . . 

(##) يقصد أركون بذلك «إنغا يخحشى الله من عياده العلماء . 
تحليلاته على عواطف المؤمنين ومشاعرهم. ولذلك فهو 
يتخذ كل الاحتياطات لعدم جرح مشاعرهم وعدم 
التنازل عن مبادىء البحث العلمي بأي شكل. وهو 
يتوصل إلى تحقيق ذلك عن طريق إشباع الموضوع دراسة 
وليس الاكتفاء بالسرد والوصف والمنبجية الفللوجية كيا 
يفعل المستشرقون . 
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العربي ‏ الاسلامي ومنبجية المستشرقين. 

فالعلم الا» ستشراقي بعد أن يقوم بعمله يلّف 
وراءه حقلٌ من الأنقاض» أي في ذلك المكان 
الذي تنتعش فيه «القيم المتعالية) وتهارس 
دورها كاملا بالنسبة لمجتمعات بشرية بأسرها. 
وأما الفكر النقدي فهو بثاء ومتضامن فعلياً مع 
كافة أنواع الصعوبات والمحالات الحديدة التي 
أثارها البحث العلمي وولّدها. 


قراءة الآية الثانية عشرة من سورة النساء 


سوف نبتدىء يتحليل الحزء الثاني من الآية 
الثانية عشرة لسورة النساء لأننا نجد فيها 
المشاكل الأكثر صحة وملاءمة لتوضيح ضرورة 
الانتقال من مرحلة الاجتهاد إلى مرحلة نقد 
العقل الاسلامي. 

ومن المهم هذا الصدد أن نسجل هنا تلك 


(*) يضع أركون كلمة القيم المتعالية بين قوسين لأنها غير 

متعالية في الواقع وغير مقدسة» وإنما هي تاريخية ودنيوية 

محضة . ولكنها متعالية ومقدسة في نظر ملايين المؤمنين 

التقليديين) وبالتالي فينبغي عدم جرح مشاعرهم عن 

طريق تعريتها تاريخياً ثم تركها هكذا دون اضافة أي 

تحليل تركيبى يعوض عن هذه التعرية أو تلك الخسارة 
العاطفية الناتجة بالضرورة عن كل بحث علمي جاد. 


يضنا 





الآية باللحرف العربي» ولكن دوت إعراب أو 


0-5 


حركات : 

«وَإِنْ كان رجل يُورَتُ كلالة أو امرأة؛ وله 
أ أو أخت فلكلٌ. واحدٍ متها السدسش. فإن 
كانوا أكثر من ذلك فهمْ شركاء في الثلّث من 
بعل وصية يوصى بها أو دَينٍ غير مُضَارٍء وصية 
من الله والله عليم حليم). 

وقد فعلت. كما فعل بورز من جهته. 
بعرض هذه الآأية غير المشكلة على الناطقين 
بالعربية كلغة أم, فاكتشفت الشيء المدهش 
والممتع التالي: ان أولئك الذين حفظوا القرآن 
عن ظهسر قلب يتلون الآية كم هي واردة في 
القران» ون الاعرانا :والميركاة. وفن 
المعروف ان هذه القراءة هي التي كانت ققد 
اعتّمدت بعد طول نقاش من قبل التفسير 
الكلاسيكي , ثم فُرضَت في المصحف الرسمي 
منذ الطبري على الأقل. ولكن أولئك الذين لا 
يحفظون القرآن عن ظهر قلب ويخضعون فقط 
للكفاءة القواعدية واللغوية العربية» يختارون 
(#) المقصود بالكفاءة القواعدية هنا تلك الملكة أو الموهبة التي 

يكتسبها الطفل (بالفطرة وعن طريق التعليم) عن لغته - 
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دائاً القراءات الأخرى التى استبعدها التفسير 
«الأرثوذكسبي»” . ِ 
ان الخلافات المذكورةء بالطبع؛ من قبل 
الطبري بحسب منهجيته المعروفة في التفسير 
وامرتكزة على الأخبار المدعومة بالاسنادء أقول 
إِنْ هذه الخلافات مخص فعلين أساسيين هما: 
يورث ويوصي. فهم| مقروءان بشكل مبني 
للمجهول أو للمعلوم بحسب التفسير المعتمد. 
وعلدئك تصبح كلمة امرأة معلا به مباشراً 
هاما مثل كلمة كلالة (اللهم إذا ما اعتمدنا 
شراءة الفعلين وهما مينياك اللمعلوم) . وعندئذ 
تصبح القراءة معاكسة هاما للقراءة الواد دة في 


0 . أي تصبح : : وإن كَانَ ل تورث 


- الأصلية. فالفرنسي يولد ف اللغة القرنسية» والعربي 
يولد في اللغة العربية بهذا المعنى. 

(*) يعني مصطلح الآرثوذكسية الرأي المستقيم أو الصحيح. 
وكل ما عداه منتحرف أو خخاطىء أو مهرطق . . . هذا هو 
المعنى الايتمولوجي الأصلي. ولكن المعنى الاصطلاحي 
يعني غير ذلك تماماً. انه يعني الرأي الدوغياتي أو 
العقائدي المتصلب والمتزمت الذي فرض نفسه بالقوة 
بصفته الرأي الصحيح أو المستقيم . أي لم يفرض نفسه 
عن طريق الاقناع والمحاجة والمناقشة المسبقة كما يحاول 
أن يوهمنا وينجح بسبب مرور الزمن المتطاول. . 


و 





كَلالَةَ أو امرأَةء وهي القراءة الطبيعية المناسية 
للفطرة العربية والذوق العربي السليم والملكة 
الألخرية آر الكقياءة اللحوينة للناطقيين بالجري 
(بحسب المعنى الألسني لكلمة الكفاءة 
اللغوية). أما القراءة التي فرضت في القرآن 
من قبل الفقهاء فهي صعبة جداً وملتوية 
وعسرة على الذوق اللغوي العربي. وقد 
احتاجت إلى الكثير من الشروحات 
والتخريجات القواعدية واللغوية» واضطرت 
الفقهاء والمفسرين إلى اللجوء لمحاجات 
وتأويلات معقدة وملتبسة (أحيل القارىء هنا 
ل اتسين ابطر ناز اد عل ات »من 
ذلك). تقول القراءة التي اعتمدت في 
الصحف الرسمي: وإن كان رجل يورَث 
كَلالةَ أو امرأة . .. (أي قراءة الفعل وهو مبني 
للمجهول). ونلاحظ صعوبة القراءة على 
دوق العحري البدانم ود ميا 
السبب©؟ . 


() أي ما السبب في اعتياد هذه القراءة الصعبة دون غيرها 
ف المصحف الرسمي . وعندما يعرف السبب يطل 
العجب. ولن يعرف القارىء السبب» ولن يكتشف - 


أن 





ليس من الضروري ان نذكرهناكل 
التفسيرات المفصّلة التى يوردها الطبري عن 
معنتى كلمة كلالة ومكانتها النحوية أو القواعدية 
في الآية. وإنما سنكتفي بذكر المعطيات التالية 
من أجل الاستفادة منها في تحليلاتنا اللاحقة . 


-١‏ الطبري يخصص معكانة ما للقراءة 
التي يبجلها البعض ويعتمدونها ولكن دون أن 
يذكر النتائج والانعكاسات السلبية المترتبة على 
حذفها لمصلحة تلك القراءة الشائعة التى 
اعتمدت رسمياً والتي يفضلها العدد الأكبر من 
القراء الذين يعتنقون الاسلام (أي بحسب 
لغته : أمةٌ قَرَءَةِ أهل الاسلام). 

وهذا المثال الذي يقدمه لنا الطبري مهم 
جداً بالنسبة لناء لأنه يضىء لنا تلك الطريقة 
التي فُرضّت الأرثوذكسية بواسطتها ضمن محال 
القراءات والتفسير. فالإجماع هنا هو اجماع 
الأغلبية العددية فقطء هذا الاجماع الذي لا 
يكلف نفسه عناء تقييم الرهانات التيولوجية 


- السر إلا بعل الاطلاع الكامل على هذه الدراسة 
التطبيقية . 
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والقانونية والاجتاعية والاقتصادية المترتبة على 
حذف قراءة معينة تبدو أكثر صحة ومنطقية من 
الناحية اللغوية والقواعدية©©. 

؟ - ان السيرورة التاريخية (أو العملية 
التاريخية) التى أدت الى تشكل الأغلبية. 
وصلاية مواقتع السيادات أو السلطات التي 
تدعمهاء بالقياس إلى تشكل الأقلية المسفهة 
وضعف مواقعها لم تتعرض لآية دراسة نقدية 
ترتفع إلى مستوى الرهان الأولي لكل مشكلة 
قراءة أو تفسير. نقصد بالرهان الأولي هنا: 
إعادة تركيب الصيغة اللغوية الصحيحة لكلام 
الله . 

سوف نرى فيم] بعد ان انتهازية المشرّعين 
تصبح أكثر وضوحاً وجلاء عندما يتنطحون 
لتعيين الآيات الناسخة والمنسوخة. (فهنا 


(#» هذا المثال الذي يقدمه أركوت يبين لنا أن الحقيقة 
السوسيولوجية (أي التى يتبناها العسدد الأكير من 
المسلمين) قد تخلّبت على الحقيقة الحقيقية بواسطة القوة 
القادرة على حذف الرأي الآخمر لسبب بسيط هو انها 
القوة. . . ولكن هذا ليس إلا مثالاً واحداً من جملة أمثلة 
غديدة جذدا. ونقد العقل الاسلامى هدف إلى كشف 
القناع عن «الحقائق» السوسيولوجية الضخمة. 


نا 





ينعتون بالمنسوخة تلك الآيات التى تتضمن 
أحكاماً لا تناسب مواقعهم ومصا حهم. وأما 
الناسخة فهي التي تمثى في خط اتجاههم) . 

- انه لصحيح القول بأن العلماء 
المسلمين قد اهتموا بنقد سلاسل الاسناد من 
أجل التأكد من صحة الأخبار المنقولة. ولكنهم 
فعلوا ذلك ضمن اطار كتابة التاريخ السائدة في 
زمنبم بكل محدوديتها وامكانياتها. ثم جاء النقد 
الفللوجي للمستشرقين». وهو لم يفعل إلا أن 
زاد من حدة هذه المنهبجية التفصيلية ودفعها في 
انجاه وضعي بحت (من مثل الاهتمام بتحديد 
التواريخ الدقيقة» والتأكد من مادية الوقائع أو 
الأخبار المنقولة., أي صحتهاء وتصويب 
النصوص ودلالاتها أو معانيهاء وتعليق اتخاذ 
أي قرار بخصوص الوقائع المشبوهة. ..)*. 


(#)» هذه هي المراحل الأساسية للنقد الفللوجي أو التاريخي 
الذي يطبقه المستشرقون على دراسة الاسلام. وهي تمثل 
مراحل مهمة وأساسية بدون شكء ولكن أركون لا 
يعتيرها كافية لأنها مغرقة في الوضعية والمادية . في الواقع 
ان هذه المابجية كانت قد طبقت سابقاً على النصوص 
المقدسة لليهود والمسيحيين للتأكد من صحة الوقائع 
والأخبار الواردة فق العهدين القديم أو الجديد؛ أو مدى س 


م 





انؤاشية اس وعتوزة لا تسل أبندا عن اهدده 
القواعد» ولا يتجاوز أبداً حرفية هذه الممبجية. 
وهو يستنفد بذلك. عن وعي» كل المصادر 
اللغوية التى تقدمها اللغات السامية الأساسية 
رأى التعرية والأكناديية» والا رامية 
والسريانية). وكل ذلك من أجل ان يتوصل 
إلى المعنى الحقيقي للجذر اللغوي: كلل 
وبالتالي لكي يتمكن بعدئذ من فهم معنى كلمة 
كلالة في الآيتين (5) و(075١).‏ 

؛ - أماضمن منظورنا نحن فإنه يحق 
للتحري الفللوجي ان يتدخل في المرحلة الأولى 
بالطبع. وينبغي القيام به قبل كل شيء آخر. 
فإذا ما توصل إلى نتائج لا غبار عليها أو متفق 
عليها من قبل التراث الاسلامي نفسه ومن قبل 
الباحث الحديثء أمكننا عندئذ ان نجتاز 
مرحلة أخرى في البحث لم يكن القدماء 
بقادرين على اجتيازها بسبب نقص الامكانيات 
المعرفية والمنبجيات المناسبة. هكذا نجد مثل 


د ابتعادها عن الحقيقة التاريخية من أجل تشكيل الأسطورة 
الدينية التي يحتاجها الوعي المؤمن ويسبح في جنباتها هنيئا 
مريئا. 





ان معنى كلمة الكلالة لم يحسم حتى يعد كل 
كات بورق الفللوعة قرز اف د لقال 
هذه الخالة نجد ان التبحر الفللوجي قل صدم 
الوعي الايماني بشكل مجاني وذلك عن طريق 
حلوله التي تظل هشسة جداً . ولهذا السبب فهو 
يقوم برد فعل عنيف كما سيفعل حتياً ضد هذه 
ضد هذه «(الاعتداءات» الخارجية على سياجه 
العقائدي والدوغاتي المغلق . وفي مشل هذه 
الظروف يلبغي علينا فورا ان ندل هذا الوعي 
الايماني على مجال آخر من مجالات حقيقته 
الخاصة . أقصد بذلك يتبغي أن نين له كيفية 
المرور*»؛ في التفسير. من مرحلة الكلام الحق 
لله (أي الوحي)»؛ إلى مرحلة الكلام الحق 


(*) كلمة المرور هنا هامة جداً ومفتاحية. وكان يمكن أن 
نقول الانتقال. فالوهم الكبير الذي يسيطر على الوعي 
الاسلامي كله يقول بأن تفسير الفقهاء لكلام الله هوني 
نهاية المطاف جزء من كلام الله. بمعنى أنه معصوم لمجرد 
انه يستند إلى كلام اللهء إلى الوحي. ولكن أركون يبين 
المسافة الكائنة بين -حقيقة الوحي المتعالية على كل شيم 
وبين «الحقيقة» التي يتوصل إليها المفسرون ضمن ظروف 
تاريخية وصراعية محددة تماماً. فاللفسرون هم بشر في نباية 
المطاف حتى لو كانوا في حجم الطبري وأهميته. 


: 





للفقيه العالم بأصول الدين وأصول الفقه, 
وذلك من أجل ضهن الايمان الحق لكل 
المؤمنين . 

إن هذا النوع من البحث الاضافي الذي 
نعتمده يبدو غريباً على النقد الاسلامي 
التقليدي للاسئناد. وعلى النقد التاريخي الذي 
تمارسه المهجية الفللوجية في آن معاً. وهو لا 
يتطابق مع الدراسات الوصفية الفينومينولوجية 
للوعي الديني (أو لا يذوب فيها). وهوفي ذات 
الوقت هدف للتوصل إلى نتائج لا تقل 
محسوسية وحسياً عن النتائج التي يستهدفها 
النقد الفللوجي؛ وذلك عن طريق زحزحة 
ميدان الدراسة والتحليل باتجاه علم الألسنيات 
الحديثة. وعلم النفس التاريخيء والآنتربولوجيا 
الاجتاعية والثقافية. 

إن طريقة استغلال الباحث الأميركي دافيد 
س. بورز للأخبار السبعة والعشرين التي 
يوردها الطبري, وذلك من أجل التوصل إلى 
معنى كلمة الكلالة. تكشف لنا عن محدودية 
المغبجية الفللوجية التي تتفوق على ميزاتها 
وأمكانياتها. فهويقول. ومعه الحق. بأن 


5: 





الطبري يتلاعب بالمعطيات (أي الأخبار) الني 
كان التراث قد حفظها حتى وفته. ويدثل عل 
ذلك قائلا بأن الطبري قد أهمل ذكر ثلاثة عشر 
خبراً أو شهادة لأنها تقدم تفسيراً مختلفاً لكلمة 
الكلالة عن ذلك التفسير والمعنى الذي يسعى 
بكل قواه لفرضه في تفسيره للآيتين رقم (4) 
ورقم )١75(‏ من سورة النساء. ونحن نعلم 
ال الطبري. فهو يحرص كل 
الخحرص على تثبيت التفسير على خط واحد 
وذلك بواسطة الاح على ضرؤرة تبي الحلول 
والمعاني التي يتبناها أهل الاسلام ادال القبلة 
مضب سير لامي اد اك 3 
التعبيران يتيحان له أن يتجاوز مسألة الشقاق أو 
الخلاف الناجم بين المسلمين: من شيعةء 
وسلة» ومعتزلة. وخوارج» . . . إلخ؛ ونحن 
نعلم أنه كان حريصاً على وحدة المسلمين"” . 


زه . عق الشعره عاسم بلسي لتر اركوق: فللا مكن اقيم 
الاسلام الأولي - وبالتالي الاسلام الحالي ‏ إلا إذا فهمنا 
كيف تشكلت الأرثوذكسية لأول مرة» ثم كيف تفرعت 
إلى أرثوذكسيات عديدة: من شيعية» وسنيةع ونخارجية. 
والطبري نفسه تتنازع عليه كلتا الأرئوذكسيتين السنية 
والشيعية. مهما يكن من أمر فإن التحليل التاريخي الذي - 


بو 





وبالتالي فنحن هنا نعيش مع لحظة الطبري تلك 
المرحلة الحاسمة من تاريخ الاسلام: أقصد 
مرحلة تثبيت الأرثوذكسية وترسيخ دعائمها 
لأول مرة. ولكن على الرغم من ذلك. وعلى 
الرغم مما حذفه الطبري من أخبار وشهادات 
فإن له ميزة كبيرة هو أنه حفظ لنا أصداء تلك 
المناقشات العنيفة السابقة التى دارت بين 
المسلمين. صحيح أن صداها خحافت,» ولكنه 
موجود. وتلك المناقشات التى لن نتوصل أبداً 
في حياتنا إليها كانت أكثر حرية وأكثر خصوبة 
بما لا نباية بالقياس إلى ما ستصبح عليه بعد 
الأرثوذكسية» أي الرأي الواحد) . 

2-20 الكلام الحق والمك< لمتخيئل الدينى: 
لنشرع إذن في انجاز العمل الذي ل يعرف 
بورر وأساتذته أن ينجزوه (أقصد بأساتذته كبار 
شاخحت. جونيبال.» وهم المختصون بنقد 


-0 يقدمه أركون لا يقل أهمية عن التحليل النفسي الصحبح 
القادر على شفاء المريض عن طريق العودة به إلى الوراء. 
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الأخبار التي نقلها الطبري بخصوص الكلالة. 
ولأن الفللوجيا" تبدو عاجزة عن تجاوز الحلول 
المفروضة من قبل التراث الاسلامي؛ فسوف 
نبِينٌ حجم الثمن المدفوع على صعيد البحث 
عن المعنى من جراء حرص الطبري على تحقيق 
أجماع الأمة. هذا الاجماع المعتبر من قبل الآأمة 
بمشابة التعبير الصحيح والمقدس عن المقصد 
الإنهي المتضمن في كل الوحي”". (من 


(#)» مصطلح الفللوجيا يترجم عادة إلى اللغة العربية بفقه 
اللغة: أي التبحسر في العلوم اللغوية والنحوية 
والمعجمية, . . . إلخ . ولكن التعريب ليس موفقاً تامأ 
أو ليس ابد فعلم الفللوتجيا في الثقافة الأوروبية كان 
علم العلوم طيلة عدة قرون وخصوصاً في القرن التاسع 
عشر وحتى منتصف هذا القرن. فهويعني تحقيق 
النصوص القديمة أو المخطوطات عل أسس علمية معقدة 
لا داعي لذكرهاهنا. وقد أدى تطبيقه على التراث 
الأوروبي اليوناني والرومانيٍ ثم المسيحي إلى تحقيق نتائج 
تمتازة. وعندما ظهر الاستشراق راح يطبقه على تراثنا 
العربي- الاسلامى فيحقق العديد من التصوص 
الاسلامية الكلاسيكية والمخطوطات القديمة, 

(**) المقصود ان المعنى الذي يتوصل إليه الاجماع عن طريق 
حذف كل الاحتمالات والمعان الأخرى يصبح مدنا 
وفيا على الرغم من أنه بشري». وجرى إجماع عليه من 
قبل البشر. كما انه يعني تجميداً لكلام الله ومقاصده التي 
لا يمكن استنفادها من قبل أي معنى بشري. وهذا هو- 


ه: 





المعروف ان البحث عن المعنى يمشل اللمدف 
الحيوي والأقصى لكل تفسير لكلام الله) . 
والواقع أن هذا التفحص الدقيق الذي نقوم به 
عن الكلالة لا يخص الكلالة فقط. وإنما يمكن 
تعميم نتائجه على مجمل التفسير التقليدي 
المثيّت والمكرر من قبل الطبري. وليس من 
الضروري هنا أن نذكر كل الأخبار لأن الكثير 
منها يكرّر المفردات نفسها والألفاظ نفسها 
ويستعيد الموضوع نفسه بنسخ أخرى. سوف 
نكتفي إذن بذكر أربع روايات ذات أهمية 
ودلالة بالغة بالسبة لبحثنا. جاء في تفسير 
الطبري : 

أ وحدتثى المثنئىء» قال: ثنا سفيان بن 
عييلة ) عن ابن المتكدرء عن جابر بن عبد 
الله قال: مرضت فآتاني النبي صلى الله عليه 
وسلم يعودنيٍ هو وأبوبكرء وهما ماشيان, 
فوجدانيٍ قد أغمي علّ. فتوضاً رسول الله 
صلى الله عليه وسلم ثم صبٌٍّ علي من 
وضوئه, فأفقت. فقلت: يا رسول الله كيف 


وإققار لها. 


كك 





أقضي في مالي؟ وكان لي تسع اخخوات» (ول 
يكن له والد ولا ولد)ء قال: فل عن فيا 
حتى نزلت آية الميراث (يستفتونك. قل الله 
يفتيكم في الكلالة. . . إلى آخر السورة). قال 
ابن المتكدر: قال جابر: إنما أنزلت هذه الآية 
فّ. وكان بعض أصحاب رسول الله صلى الله 

عليه وسلم يقول: ان هذه الآية هي آخر أية 
أنزلت من القرآن» . 

ب «حدثنا ابن وكيع» قال: ثنا محمد بن 
حميد. عن معمرء عن أيوب, عن ابن 
سيرين» قال: نزلت: (يستفتونك؛ قل الله 
يفتيكم في الكلالة) والنبي في مسر له» وإلى 
جنبه حذيفة بن اليهان» فبلغها النبي صلى الله 
علية وسلم حذيقة 6 ويلكها جذينة عمر بن 
الخطاب وهو يسير خلفه. فل) استخلف عمر 
سأل عنها حذيفة» ورجا أن يكون عنذده 
تفسيرهاء فقال له حذيفة : والله انك لعاجز إن 
ظننت أنَّ إمارتك تحملني أن أحدثك فيها بمالم 
أحدثك يومئذ» فقال عمر: م أرد هذا رحمك 
الله . 

وهناك رواية أخرى تفصل في الموضوع أكثر 
فتقول : 





دوالله انك لأحمق ان كنت ظننت انه لقانيها 
رسول اللهء فلقنتكها كما لقانيهاء والله لا 
أزيدك عليها شيعا أبداً. قال: وكان عمر 
يقول: اللهم ان كنت بيّنتها لهء فاءها ل تَبِينَ 
لى». 


ج - «حدثنا ابن وكيع. قال: ثنا محمد بن 
حنيد المعمري. عن معمرء عن الزهري» عن 
سعيد بن المسيب: ان عمر بن الخطاب كتب 
في الجد والكلالة كتابأً» فمكث يستخير الله 
فيه يقول: اللهم ان علمث فيه خيراء 
فأمضه. حتى | إذا طَعِنّ دعا بالكتاب فمحى, 
فلم يدر أحد ما كتب فيه فقال: اني كنت 
كتبت في اللحد والكلالة كتاباً وكنت أستخير الله 
فيه» فرأيت ان أترككم على ما كنت عليه». 


د «حدثنا ابن وكيع. قال: ثنا أبي»ء 
سفيان. قال: ثناعمروين مرة. عن مرة 
الممداني». قال: قال عمر: ثلاث لأن يُكون 
النبي صلى الله عليه وسلم بَيّمنَّ لناء أحب إلي 
من الدنيا ومافيها: الكلالة, والخلافة, 
وأبواب الربأ» . 
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ه ‏ وحدثنا محمد بن علي بن الحسن بن 
شقيق» قال: سمعت أبي يقول: أخبرنا 
أبو حمزة» عن جابر» عن الحسن بن مسروق» 
عن أبيه» قال: سألت عمرء وهو يخطب 
الناس عن ذي قرابة لي ورث كلالة فقال: 
الكلالة, الكلالة» الكلالة وأخذ بلحيته» ثم 
قال: والله لئن أعلمها أحب إِلّ من أن يكون 
لي ما على الأرض من شيء» سألت عتها رسول 
الله صل الله عليه وسلم. » فقال: ألم تسمع 
الآبة التي أن لت في الصيف؟ فأعادها ثلاث 
مرات). 

ونلاحظ ان هناك نوادر أخرى عديدة 
تستعيد الموقف نفسهء الذي نجل فيه عمر وهو 
يلح على النبي لكي يحصل منه على معنى كلمة 
الكلالة . انه يلح عليه بذلك إلى درجة انه يشير 
غضبه وردود فعله الحادة. فهو يضعٍ اصبعه 
على صدره أو على حلقه ويكرر له قائلاً: بأن 
الآية الي نزلت في الصيف كافية . 


و و«حلثنا أبو كريب» قال: ثنا عثامع 
قال: ثنا الأعمش. عن قيس بن مسلمء عن 


: 





أصحاب محمد صلى الله عليه وسلم. ثم قال: 
لأقضين في الكلالة قضاء تمحدث به النساء في 
خدورهن» فخرجت حينئذ حية من البيت. 
فتفرقواء فقال: لو أراد الله أن يتم هذا الأمر 


لأقه . 


ز- هناك رواية أخرى تصور لنا عمر بن 
الخطاب وهو يخطب خطبة الجمعة ويقول بأنه 
لن يموت قبل أن يحل هذه المسألة المهمة جداً: 
مسألة معنى الكلالة. ولكن النبى كان يرفض 
دائاً أن يجيب على إلجاحه». 2 

كبقع القكرا هله اعبار ؟ عند بعاليننا 
ونفهمها؟ 


سوف نحترس أولاً فلا نطرح مشكلة 
صحتها أو عدم صحتها ضمن المنظور الذي 
يمارسه النقد التقليدي أو الاستشراقي . وإغا 
سوف نقدم قراءة على درجتين أو مستويين: 
المستوى الأول يُعنى باكتشاف المعنى المباشر 
ويلخص البدهيات التي تفرض نفسها على 
الوعي الايماني. وأما المستوى الثاني من القراءة 
فسيوفت يكون أكال نضح وبلورة .أو أكال ما 
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واركيولوجية” , معق أنه سوف يدرس تقنيات 
الإإخراج الأدبي أو القصصي للوحي وتعميمه 
تكيا ن اعت يرون :الفكيرليت ااال 
الايمان ‏ الحق . 


وتوف ان تن يقد كرفي البق اليرد 
والحكاية يؤدي إلى تغليب التصورات الخيالية 
على العقل التاريخي من أجل توليد «ايحان» محدد 
لا ينفصم عن المتخيّل الاجتاعي (لأن فن 
السرد والحكاية والقصص يتناسب مع رغبات 
الخيال واشباع الأحلام والمبالغات. . . ). 


والبدهية الأولى التي نستخلصها من هذه 
الروايات التِى أوردها الطبري هي محاولته 


(#) مصطلح الأركيولوجيا في الفكر من بلورة الفيلسوف 
الفرنسي ميشيل فوكو في الأصل. ثم شاع فيما بعد لدى 
الكثير من الباحثين والمؤرخين. وكنت قد استتخدمته في 
عنوان أول دراسة لي عن محمد أركون: «جولة في فكر 
محمد أركون. نحو أركيولوجيا جذرية للفكر 
الاسلامي. بجملة المعرقة السورية؛ عدد شباط 0118٠‏ 
والمعنى المجازي للأركيولوجيا غير المعنى الحرني الذي 
يعني علم الآثار أو النبش عن الآثار. أما المعنى المجازي 
أو الفكري فيدل على البحث العمقي الذي ينبش عن 
جذور العقائد والنتصوص والشظريات والأفكار معرفة 
كيفية تشكلها ونشأتها . 


اه 





المستبسلة والضارية لإبقاء كلمة «الكلالة) دون 
معنى .2 أي العحر عن تحديد معناها. ونلاحظ 
أن الآية )١7/5(‏ من سورة النساء نفسها تحمل 
شهادة على راهنية المشكلة والحاحها وانها قد 
طرحت في زمن النبي . وذلك ليس فقط لأن 
مسألة الإرث كانت تشغل غالبا بال المؤمنينء, 
وإغما لأنه يبدو أن مكانة الكلالة تحدث ويفا 
جديداً يؤدي إلى زعزعة نظام الإرث العربي 
السابق. ومن هنا نفهم سر المقاومة والمعارضة 
التي تمنع عمرء أي الشخصية الأساسية التي 
ركزت عليها الروايات,. من الكشف عن 
معناها الحقيقي . 

تقول الآية (117) من سورة النساء: 

«يستفتونك قل اللَهُ يفتيكمٌ في الكَلاّلَةٍ إن 
امرؤٌ هلك ليس له ولد فان كانتا اثتتين فلهم| 
الثلثانٍ مما ترك وإن كانوا اخوة رجالا ونساءً 
فللذكرٍ مثلّ حظ الأنثبين يمن اللهُ لكم ان 
تضلوا واللة بكل, شيع عليم) . 

هذه هي الآية التي كان النبي يكتفي بإحالة 
عمر إليها في كل مرة يسأله عن معنى الكلالة. 


؟ه 





ونلاحظ انها تشرح الطريقة (طريقة الارث) 
ولكنها لا توضح بالفعل معنى الكلالة. كل ما 
نفهمه منبا ان المرء إذ يموت دون أن يخلف 
وراءه طفلاٌ يمثل حالة من حالات الكلالة. 
وهذا ما يبرر قراءة فعل يَوّرث الوارد في الآية 
15) من السورة نفسها بطريقةالمبني 
للمجهول لا المعلوم. ولكن إذا كانت الحالة 
المشروحة هكذا في الآية )١177(‏ تكفي لتوضيح 
معنى الكلالة؛, فلاذا إذن يورد الطبري كل 
ذلك العدد الحائل من الحكايات الدالّة على قلق 
عمر وعل التساؤلات الملحة والرازحة 
لمعاصريه؟ 


وأما البدهية الثانية المستخلصة مباشرة فهي 
ان التفسير التقليدي للقرآن لا يتردد في حسم 
المشكلة التي يعترف من جهة أخرى بغموضها 
الكامل. (أي مسألة معنى الكلالة بالطبع). 
ففى الوقت الذي يعلن فيه الاحترام المبدئي 
لكلام الله فإنه لا يتردد في تفسير الكلمة 
ضمن المع الذي تتطلبه حاجة الأمة وضغط 
العرف القائم واستراتيجيات القوة والضبط 
الخاصة بمراقبة سريان الأرزاق في المجتمع. وفي 
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الواقع انه تكمن هنا كل الرهانات المخفية لكل 
نشريع بخص مشكلة الإرث” . 


وأما البدهية الثالثة الى نستخلصها فهى ان 
عمل المفسرين والقضاة قد حفر هوة بين النظام 
التشريعي الذي لباه القرآن. وبين النظام 
الفعلى المبلور والمطبّق داخل اطار الدولة 
الخليفية ثم الدولة الاسلامية فيا بعد (أي دولة 
السلطنة. والامارة, ثم اليوم الدولة الجمهورية 
أو الملكية). ويصل الأمر بدافيد س. بورز إلى 
حد القول بأن القرآن قد أسس نظاماً متباسكا 


(*#) كل دراسة أركون هذه تهدف في الواقع إلى بحث هذه 
المسألة. فقبل ظهور القرآن وبعثة محمد كان هناك نظام 
عربي قديم للإرث يتحكم بانتقال الأملاك والأرزاق بين 
الناس. وعتدما جاء القرآن وحاول تغييره أو تعديله. 
راح الفقهاء والمفسرون يجتالون عليه وعل آياته لكي 
يبقوا على النظام السابق كما هو تقريبا. والسبب أن 
الرهان كبير وضخمء ولا يمكن السراح ممه بسهولة. 
وإلا كيف نفسر سبب هذا الغموض واللف والبرم حول 
معنى كلمة الكلالة التى حرصوا على عدم تحديد معناها 
بأي شكل؟! فالواقع ان معناها هو «الكثة» أي زوجة 
الابن» وبالتالي فإذا ما مات الابن يعنى انتقال ورئته إلى 
زوجته وربما إلى عائلة أخرى. وهذا ما يهدد نظام الإرث 
العربي كله. ولا يمكن للفقهاء أن يسمحوا بحصول ذلك 
حتى ولو عارضوا القرآن. أو تحايلوا على تفسيره. 
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للارث» ولكنه لم يُتبع في جميع النقاط من قبل 
ذلك النظام الذي فرضه الفقهاء والقضاة فيا 
بعد . فالقرآن مثلا ألح على حرية التوصية. 
ولكن الفقهاء ضيّقوا عليها وشرطوها. سوف 
نعود إلى هذه المسألة فيها بعد. ولكن المسألة 
الأهم في| وراء هذه الحالة الخاصة تتعلق بمسألة 
تقييم المسافة الكائئة بين هدف القانون أو 
مقصده في القرآنء وبين الأهداف العملية 
المحسوسة للقوانين القضائية التى تشكلت فيما 
بعد ضمن السياقات والظروف التاريخية الأكثر 
تنوعا وتقلبا. 

ان هذه البدهيات التي انتهينا من تعدادها 
وذكرها محظى بقبول المؤرخ الفللوجي 
الحديث؛, ولكنها ترفض من قبل الوعي الايمانٍ 
أومن قبل المفسّر التقليدي أو المؤمنين الذين 
يتلقون هذه الروايات حتى الآن بصفتها 
«براهين) محسوسة وتجسيدات «تاريخية) وموثوقة 
للآيات القرانية. 

والبداهة (أو الحقيقة اليقينية) التى يتلقاها 
الؤمن "من مل الزوايات. والتكاياك الملذكورة 
تلغي كل اليقينيات البدهية الى يستخدمها 
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المؤرخ الفللوجي من جهته لكي يرمي كل ما 
يدعيه المؤمن في ساحة التصورات الوهمية 
والكقيقة الكوالبتة: والترؤيعا المخلكلة وقير 
لمتماسكة. فهل يكننا أن نتجاوز هذين الموقفين 
الرافضين لبعضهماء وأن نفتتح حقلا جديداً 

من الفهم والمعقولية بحيث يشعر كل من المؤمن 
والفللوجي التاريخوي”» بعدم صحة موققيه| 
المعرفيين (أو عدم مطابقتها للواقع)؟ 

في الواقع إن علم النفس التاريخي 
والأنتربولوجيا الثقافية لم يجرؤًا حتى الآن على 
المغامرة في هذه المناطق المظلمة والمجهولة من 
تاريخ المجتمعات البشرية ومن علم نفس 
الملعرفة. كنت قد شرعت في التقدم بعض 
الخطوات ضمن هذا الاتجاه في كتابي قراءات 


(*) المؤرخ الفللوجي يعني المستشرق. وأما الفللوجي 
التاريخوي فيعني المستشرق أيضاًء ولكن بشكل سلبي 
نسبياً. فأركون يأخذ على المنبجية الاستشراقية وضعيتها 
المسرفة وماديتها الحرفية التى ترفض أن تأخل بعين 
الاعتبار مسألة العامل النفسبى أو الايماني. ولهذا السبب 
فهو يدعو لاستخدام علم النفس التاريخي والأنتريولوجيا 
الثقافية لكي نفهم الموقفمٍ الايماني للمسلمين ولغير 
المسلمين بشكل أكثر تكامالً وإحاطة مما يفعله الموقف 
الوضعي الاستشراقي . 
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فى القرآن (الطبعة الثانية, باريس ١588‏ 
(صةم نال 165لاأه16)). ولكنى أصبحت 
أشعر ببعض الإحيساط والتشكك في امكانية 
القدرة على تعديل أففاط الفهم والمعقولية 
اللسائقة فى كلنا المهشين.سبب الغراسها 
عميقاً في النفوس» وبسبب ارتباطها أيضاً 
بمواقم سلطويةء عقائدية أو سياسيةء في 
يجتمعاتنا الملعاصرة©». رحت أشعر بكل ذلك 
أمام ردود الفعل على كتابي» والتى ميزت لدى 
انعفن بالتليفه وهاه الصيره ولاس لعفن 
الآخر بعدم التفهم واللامبالاة. 


همم الكثير من الباحثين ودراسة أكبر عدد تمكن 
من الروايات والأخبار لكي نستطيع التوصل 
إلى نتائج ملموسة ذات مصداقية. والسؤال 
المطروح الآن هو: كيف يمكن أن نجعل قراء 


(#)» يقصد أركون بذلك ان العلاء المسلمين التقليديين 
يشكلون مواقع سلطوية من جهتهم؛ وكذلك الأمر فيسم| 
يخص المستشرقين الفللوجيين» فهم أيضا يحتلون مؤاقم 
سلطوية في الجامعات الأوروبية والأمبركية. وهو يقع 
بينبا وحيدا بدون أية سلطة إلا سلطة خطابه الذي 
يحاول أن ينبض ضد الجميع . . . 
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اليوم يتحسسون لمسألة الاختلافات النفسية 
واللغوية والاجتماعية ‏ الثقافية الكائنة بين نظام 
المعقولية الخاص بالمجتمعات التي لا كتابة لما 
(أي في وقت انتصار التراث الشفهي حتى 
عندما كانت الكتابة قد أحذت تتسع وتكتسب 
المواقع كما هو عليه الحال في القرون الأولى 
للاسلام) » وبين المارسة المنطقية الاستدلالية 
الخاصة «بالعقل الكتابي»؟ (انظر فيا يخص هذا 
المصطلح الأخير أعمال الباحث الأنتربولوجي 
الاتكليزي جاك غودي. 60003 .3). أن هذا 
السؤال ذا الأهمية الأنثزيولوجية لا يمكنه بالطبع 
أن يُطرّح من قبل الفقهاء وعليماء الكلام 
المسلمين. فهؤلاء تنحصر مهمتهم في النص 
على القوانين وفي حمايتها من كل عدوى أتية من 
تراثات فكرية خارجية على «معطى الوحي». 
ثم في السهر على تطبيقها. ولكن الفللوجين 
المعاصرين لا بهتمون أيضا بالشروط المحيطة 
بانتاج المعنى في سياق شفهي أو في سياق 
كتابي» مثلهم في ذلك مثل العلاء التقليديين. 


وحتى بعد أن تبت كتابة» فإن الروايات 
الي حمعها المفسرون وكتاب سيرة النبي 
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والمؤرخحون وجامعو الشعر القديم. ينبغي أن 
تدرس بعد إرجاعها إلى الشروط الأولية التي 
شهدت ظهورها وبمارستها لدورها داخمل 
السياق الشفهي . 

لتوضيح ذلك دعونا نضرب مثلين اثنين من 
خلال الروايات أو الحكايات التى يوردها 
الطبري. فهناك أولاً قصة الثعبان الذي يظهر 
فجأة في الغرفة في اللحظة التى أوشك فيها عمر 
على اعطاء معنى كلمة الكلالة! وهناك ثانياً 
قصة النبي عندما راح يغسل بماء وضوئه جابر 
ابن عبد الله المغمى عليه. عندما نتأمل في 
الأمر ملياً نجد ان هاتين الواقعتين لا تثيران أي 
اعتراض أو النتقادات في الحكايات الشفهية 
عندما يسمعها السامعون. على العكسء فإن 
هؤلاء يدخلون عندئذ في دائرة العجيب 
المدهش والساحر الخلاب. انهم يدخلون في 
دائرة الإرادة الغيبية لله حيث تتلقى الأفكار 
والأوضاع مباشرة دلالة مؤكدة ونبائية لا تقبل 
النقاش. ولكن عندما نتتقل إلى مرحلة الكتابة 
أو المكتوب. فإن الانطباع الخحاصل سبب اناده 
التظاهرات المعجرة يفقد من قوته تدريجيا 
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وبالتالي من وظيفته حتى تبي ء القراءة النقدية 
العقلانية وتمحوه كلياً باعتباره يدخل في دائرة 
«الخرافة» أو «علم المقدسات والقديسين». أي 
في دائرة الظواهر المميزة للوعي الاسطوري 
ولنمط المعرفة المناسبة له. 


وهكذا نفهم كيف أن كلمة الكلالة يمكنها 
أن تظل بلا معنى محدد. ويمكنها أن ترتبط 
بمجال الأسرار والغيوب التي لم يشا الله ان 
يكشفها للانسان. وهكذا نجد أن غموض 
معنى الكلمة قد أصبح شيئاً ايجابياً لا سلبياً. 
لقد أصبح حجة من أجل تدعيم الايمان والثقة 
بمقاصد الله. وهكذا يمكننا أن نقيس ذلك 
الحجم الحائل للقطيعة المعرفية عندما ننتقل من 
الصعيد الشفهي إلى صعيد «العقل الكتابي» 
الذي راح يثير تحريا" دقيقا وواسعا حول هذا 
المجهول الذي ينبغي «كشفه» بأي شكل . 


(*#) المقصود بالتحري هنا كل تلك الروايات العديلة 
الموجودة في تفسير الطبري والتي أوردنا جزءاً منها فيما 
سبق. فهناك عشرات الروايات» الطويلة أو القصيرة. 
النى لا #بدف إلا إلى الكشف عن معنى كلمة واحدة: 
الكلالة . 





ولكن الفقهاء والمفسرين الكلاسيكيين 
يحتلون مكانة متوسطة فيها بين هذين النظامين 
المعرفيين (أي النظام الشفهي المرتبط 
بالأسطورة/ والنظام الكتابي المرتبط بالعقل). 
فهم يدوّنون الروايات بصيغتها الشفهية 
الأولية. . وهم يقبلون مضمونها ومقاصدها. 
ولكنهم يفرضون حلولاً عملية من أجل بلورة 
قانون تطبيقي لازم (أي الشريعة). أما ظروف 
الانتقال من مرحلة الحكايات الشفهية المقبولة 
من قبل الوعي الايماني؛ إلى مرحلة القانون 
الواقعي والعملي الذي يحدِث بالضرورة قطيعة 
مع معنى الغيب» فإنها لا تحظى بأي تفحص أو 
دراسة. ولكننا نعلم أن النقطة المهمة تكمن 
هنا: ذلك ان تحليل هذه القفزة الانتقالية هو 
الذي بهم اليوم علم نفس المعرفة والأنماط 
الألسنية والسيميائية لتوليد المعبى. وبالتالي نقد 
المعرفة المبجلة من قبل التفسير والقانون وعلم 
الكلام الكلاسيكي (التيولوجيا) . 


هكذا نفهم ماذا ان موثوقية الروايات المنقولة 
أو صحتهاء» هذه الموثوقية العزيزة جداً على 
قلب الفللوجيين التاريجويين كما كانت عزيزة 
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على قلب المحدثين القدماء وان بصرامة علمية 
أقل» أقول هكذا نفهم لماذا ان هذه المسألة 
تصبح ثانوية من حيث الأهمية. بالطبع فهي 
تبقى مفيدة وضرورية من أجل الكشف عن 
التحولات أو المتغيرات التى تصيب الأنظمة 
السرفةتزالك بطريقنة المبلش الفاريى 
الزمني. ولكن هذه المنبجية تفقد كل أهمية 
عندما نريد أن نفسر كيف ان الوعي الايماني لا 
يزال مستمراً حتى اليوم في رفضه العنيف 
والحائج لكل مراجعة نقدية للتفسير الكلاسيكي 
وللمعايير الفقهية أو القانونية المرتكزة على 
روايات وحكايات ذات بنية أسطورية. وعندئذ 
تصبح المسألة الحاسمة المطروحة علينا تكمن في 
التفريق بين المعنى الثابت والجوهري المضمونة 
صحته من قبل اللهء وبين آثار المعنى الناتجة 
عن السرد والمارسات المنطقية الاستدلالية الي 
تختلف وتتغير بحسب النظام المعرني المأخوذ 
بعين الاعتبار. إن آثار المعنى الناتجة عن 
الأخبار التى يوردها التفسير التقليدي تمثل 
بالنسبة للوعي الايماني معاني لا تمسء مليئة 
بالعجيب الخلاب». بل وحتى معاني متعالية أو 
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مقدسة. ولكنها تصبح بالنسبة للعقل النقدي 
الحديث عبارة عن آثار معنى سرعان ما تمحى 
وتشلاشى ما إن نعيد العجيب الخلا الملازم 
لكل معرفة أسطورية إلى مجرد اسقاطات 
للمتخيّل البشري . 


هكذا نجد ضمن هذه الشروط ان الجدال 
القائم بين المؤمن والباحث الوضعي التجريبي 
يبدو انه سيرتطم بالجدار المسدود إذا لم يرتفع 
إلى مستواه الأكثر متانة وصحة. أقصد بذلك 
مستوى التشكيلة النفسية المرتبطة حتم| بكل 
نظام معرفي. ونحن نعلم أن الشروط التي 
تؤمّن تكرار هذه التشكيلة والنظام الذي يرافقها 
إلى ما لا نهاية وبالشكل الآمثل متوافرة في 
التقيد الصارم بالتعاليم والقوانين والشعائر 
المغفروضة من قبل الأديان. ومع التوسع 
السوسيولوجي الحالي للاسلام» فإنه يمكننا أن 
نجد الكثير من الأمثلة على التشكيلات 
العاطفية والخيالية التى تمارس دورها على غرار 
الحكايات الخخفاصة 5 معنى الكلالة 
«أو تساميه» (من وجهة نظر الوعي الديني) أو 
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الخاصة باستبعاده اللاواعي* (من وجهة نظر 
العقل النقدي). وببذا الصدد نلاحظ أنه لا 
توجد فقط استمرارية منذ القرن الحجري الأول 
وحتى اليوم للتشكيلة النفسية المرتبطة بالأخبار 
والشائعة لدى عموم المسلمين. وإنما يوجد 
توسع سريع وواسع ندا هذه التشكيلة سيب 
التزايد السكاني في البلدان الاسلامية وبسبب 
استخدام الوسائل الحديثة في نشر الطاب 
الاسلامي التقليدي”". 

5 - قراءة الآيات رقم (180- كملع 


و(510) من سورة البقرة : 
كان المستشرق الأميركي المذكورد. س 


(*#) يعني هذا المصطلح في ساحة علم النفس الاستبعاد 
اللاواعي لشيء خارجي على ساحة الوعي 0 

#*) يقصد أركون بالتشكيلة النفسية هنا تلك البئية النفسية 
الي تشكلت منذ بدايات الاسلام وهيمت على وعي 
المسلمين منذ ذلك الوقت وحى اليوم . بل أن هذه 
التشكيلة الئنفسية قد ازدادت تتوييها قُِ عصرتا الراهن 
بعد الاستقلال لأن مناطق عديدة من البلاد لم تكن 
مشمولة بها سابقاً يسبب بعدها عن المراكز الحضرية 
الأساسية وخروجها عن نطاق السلطة المركزية (كالجبال 
الوعرة والمناطق الصحراوية والنائية). ولكن نشر الدعوة 
الذيئية بعد الاستقلال بواسطة وسائل الاعلام الحديثة 
كالراديو والتلفزيون قد أدت إلى دمجها داحل هذه 
التشكيلة النفسية الاعية الضخمة. 
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بورز قد درس أيضاً هذه الآيات في الكتاب 
المشار إليه آنفاً وذلك من أجل أن يدحل ييز 
انا يدا في تاريخ علم الورث ( (أو علل 
الفرائض) : أقصد التمييز بين التوريث دون 


وصية. والتوريث بوصية . 


إليكم الآن هذه الآيات كما كانت قد فهى» 


وكيب عليكمٌ إذا حَضرٌ أَحَدَكم الموثٌ إِنْ 
ترك خيرأ الوصية للوالدين والأقربين بالملعروف 
حقاً على المْتْقين) : (الآية .)١8٠‏ 

«فْمَنْ بذّله بعدما سَمعه فإما إئمَهُ على 
الْذينَ يبَدّلُونِهُ إن الله سميمٌ عليم»: (الآية 
.)١‏ 

«فَمَنْ خاف مِنْ موصٍ جَنْقَا أو إثم) فاصلح 
يس قلا إِنْمَ عليه إن الله عور رحيم): 
(الآية .)١1875‏ 

«والذينَ يُتَوفُونَ منكم ويَذْرونٍ وات 
وصية 0 متاعاً إلى الحول. غير 00 
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أنفسهنٌ من معروفف والله عزيرٌ حكيم]: 
(الآية ٠51؟).‏ 

إن أهمية هذه الآأيات تكمن في أنها تعترف 
بشكل صريح بحق كل مؤمن ليس فقط في 
حرية التوريث لمن يشاء. وإنما بواجب التوريث 
وللأقارب وللزوجات, أي لكل من لمم الحق 
في ورئثته والذين يستطيع توريثهم بإرادته 
الصريحمة أو حرمانهم من التوريث. ولكن 
المشكلة هو ان هذه الآيات قد أبطلت أو 
نيخت من قبل الآيتين اللتين درسناهما سابقاً 
(الآيات رقم أكأء ١“‏ من سورة النساء). 
قلت أبطلت وكان ينبغي أن أقول أعلنوا عن 
انها باطلة أو منسوخة. وهذا ما يفسر لنا 
يوصي للمتجهون وليس الس كي عريليزت 
حورا بحسب الذوق العربي السليم» وذلك قُْ 
الأية (؟١)‏ من سورة ة النساء. وهكذا نجد 
أنفسنا أمام ارادة صريحة ومتعمدة تهدف إلى 
حصر حرية التوريث» بل وحتى إلى إلغائها 
على الرغم من أن القرآن قد نص عليها 
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صراحة في الآيات المذكورة من سورة البقرة" . 
بمعنى آخر فإن المشرعين من البشر (أي 
الفقهاء) قد سمحو لأنفسهم بالتلاعب 
بالآيات القرآنية من أجل تشكيل «علم 
للتوريث» يتناسب مع الاكراهات والقيود 
الاجتماعية ‏ الاقتصادية الخاصة بالمجتمعات 
الني اشتغل فيها الفقهاء الأوائل (أو بالأحرى 
الخاصة بالفئات الاجتاعية التي اشتغلوا داخلها 
لكي نكون أكثر دقة) بكل مصالح هذه الفئات 
وعاداتبا وتقاليدها. 
والأداة التي استخدموها لإبطال الآيات 
(18- 1859-1481 ثم *151) من سورة 
البقرة تتمثل بمبدأ الناسخ والمنسوخ بالاضافة 
إلى التلاعب النحوي والمعنوي بالنسبة للآية 
رقم (؟1١)‏ من سورة النساء. وإذا كان من 
الصعب أن نحسم مسألة القراءات والتوصل 
إلى المعنى الحقيقي لكلمة الكلالة؛ فإنه يمكننا 
(#) المقصود بالارادة الصريحة هنا إرادة الفقهاء الذين فسروا 
القرآن بالطريقة التي تناسبهم؛ بل واحتالوا عليه من 
أجل المحافظة على نظام الارث العربي الذي كان سائدا 
قبل ظهور الاسلام والذي حاول القرآن تغييره أو تعديله 
بشكل جذري . 
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بالمقابل أن نفتح من جديد اضبارة الناسخ 
والمنسوخ . وهكذا يمكننا أن نتوصل إلى الحقيقة 
التالية: وهى أن المصدر الأسامى للفقه 
وبالتالي القهاء اليتق هو القرآان 50 هو 
التفسير. نقصد بذلك أن الفقهاء قد قرأوا 
القرآن وفسروه بطريقة معينة واتخذوا بعدئذ 
قراراتهم. وقد استخدموا في تفسيرهم المعارف 
اللغوية والإخبارية السائدة في عصرهم (نقصد 
الأخبار الواردة في أسباب النزول أو في السير 
أو المترحمين لما). وكل هذه الأدبيات تتطلب 
اليوم مراجعة واعادة قراءة على ضوء التاريخ 
النقدي الحديث. 


إن مصطلح النسخ موجود في القرآن بمعنى 
الإلغاء والإبطال. أنظر 000 الآية 
رقم )1١5(‏ من سورة البقرة: « دما تنسخ مِنْ 
آي أو ئها نأتٍِ بخير منها أو يثلها لم تعلم أن 
الله عَلى كل, شيء قَدِير) . وانظر الآية رقم 
(01) من سورة الح : «وما أرسلنا قبلك من 
رسيجول ولا ني إل إِذّا تمق ألقى الشيطانُ في 
أنه فنع اله ما يلقي الدطا ثم بكم 


ياتّه واللهُ عليم حكيم». كما ان مصطلح 
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النسخ موجود في القرآن بالمعنى الحرفي للكلمة 
أي بمعنى الكتابة. تقول الآية رقم (4؟) من 
سورة ة الحاثية : : «هذا كنابنا ينطق عليكم باحق 
انا كنا ميخ مَأ كنتم تعمّلون». وأما المعنى 
الشالث لكلمة النسخ., والذي يعني استبدال 
نص بنص أو نص لاحق بنص مسابق» فهو 
ناتج عن مناقشات الأصوليين الذين وجدوا 
أنفسهم في مواجهة نصوص متناقضة. وبالتالي 
فقد اضطروا لاختيار النص الذي يتناسب أكثر 
مع التوفيق وتحقيق الانسجام بين الأحكام 
الشرعية التى كانت قد حظيت بتغثبيت الفقهاء 
الأوائل. وهكذا نش العلم الماعو بالناسخ 
والمنسوخ وراح ينمو ويتطور باتصال مباشر مع 
بلورة الشريعة» وذلك ضمن ظروف اجتاعية ‏ 
ثقافية واقتصادية لا تزال تنتظر تحديداً لما من 
قبل المؤرخ الحديث, أو اعادة تحديد". انه لمن 
الواضح ان عملية التوضيح التاريخية هذه لا 
تمس النص القرآني نفسه. وإنما هي تؤدي إلى 
(*) يتصد أركون بذلك انها لا تزال بحاجة إلى اكتشاف 


الي تاريخي أو اعادة اكتشاف لأن الصورة المتشكلة 


اشام 


44 





كشف المسافة الكائئة بين ما سأدعوه بمقاصد 
القرآن. وبين ما دعاه الفقيه الشاطبي بمقاصد 
أتوا بعده). وإذا ما توصلنا إلى ذلك نكون قد 
هذا التمييز بينهما يؤدي إلى قطع الطريق على 
رجال الدين المعاصرين (أي العلماء) الذين لا 
يتورعون عن اتهام الناس بالكفرء إما من أجل 
الحفاظ على امتيازاتهم واحتكار نطاق المقدس 
وتسيير شؤونه؛ وإما لأنهم غير قادرين من 
الناحية العقلية والثقافية على ادراك التاريخية 
العميقة لكل ذلك العمل الذي أنجزه الفقهاء 
والأصوليون الأوائل من أجل ترسيخ تلك 
الصورة المثالية والتقديسية القائلة بوجود تطابق 
كلٍ بين مضامين الأحكام التي بلوروها وبين 
نص الوحي» أقول من أجل ترسيخها في وعي 
أهل القبلة بحسب تعبير الطبري (أي في وعي 
المسلمين)© . 
(:*) هنا تكمن النقطة الأساسية والحاسمة في دراسة أركون. 
فهويريد التفريق بين لحظة القرآن/ ولحظة التفاسير 


ويلورة الشريعة واستنياط الأحكام . فالأولل تمثل لحظة 
الوحي الإلحي ني حين ان الثانية بشرية خالصة لأنها من - 


ا 





ونحن نعلم أن كل المناقشة” التي دارت 
حول مشكلة الناسخ والمنسوخ ترتكز على 
الفرضية القائلة بامكانية معرفة الترتيب الزمني 
الحقيقي لنزول الآيات القرآنية بشكل لا يقبل 
الشك. يضاف إلى ذلك مشكلة أخرى كان 
بعض كيار المؤلفين الكلاسيكيين قد أشاروا 
إليها وكحضوفنا فخر الدين الرازي وهي : أن 
القبول بمبدأ نسخ آية من قبل أخرى يؤدي إلى 

اثارة مشكلة تيولوجية مهملة من قبل الفقهاء. 

نقصد بذلك ان إبطال آية قرآنية معينة يفترض 

وجود تناقض في الأصل الذي تشكله كل آية 
بصفتها كلام الله , وبالتالي فينبغي تجنب هذا 
العمل بقدر الامكان. (إذ لا ينبغي إبطال كلام 

الله). 

2 عمل الفقهاء والمفسرين. وهويريد أن يقيس المسافة 
الكائنة بينبها وتبيان هذه المسافة لكي يراها المسلمون, 
ولكنهم لا يرونها لسبب بسيط هو ان كلتي اللحظتين قد 
اختلطتا ببعضهه| البعض منذ زمن طويل جداً إلى حد انه 


يصعب علم المسلم المعاصر أن يغفرق بيتبما. فهو يخلم 
أردية التقديس والتعالي على أحكام الشريعة وآراء 
الفقهاء والمفسرين في حين انها من صنع البشر. وهو 
بذلك يخلط بينها وبين القرآن. وهذا لا يموز. والواقع 
أن المسافة الى تفصل بين لحظة القرآن/ ولحظة التفاسير 
التي جاءت فيهما بعد هي لغوية ومعنوية وتاريخية. . 
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وأما فيها بخص الترتيب الزمني للسور 
والآيات» فإننا نعلم مدى هشاشة النتائج التي 
توصل إليها المستشرقون في هذا المجال على 
الرغم من تسلحهم بالمنبجية الفللوجية الأكثر 
دقة وفعالية من منبجية المحدثين المسلمين 
ومؤلفى أسباب النزول. والفقهاء الذين كان 
عليهم ان يحسموا الخلاف الناشب بخصوص 
قراءات الآيات التشريعية أو مضامينها وجدوا 
أنفسهم » كالمسلمين اليوم, أمام حالة صعبة 
جد ومحرجة . تتمثل هذه الحالة فيا يلي: كيف 
يمكن المسّ بكلام الله والمخاطرة بتغيير مقاصد 
الله نفسه وأوامره عن طريق الاتكاء على أخبار 
هشة جداً وقابلة للنقاش؟ ففيم) يخص الآيتين 
رقم ( ٠‏ و80١)‏ من سورة البقرة نجد مؤكداً 
بأنه لا القرآن ولا الحديث لا يحتويان على أية 
دلالة تسمح بالنسخ أو بالالغاء. ويقال بأن ابن 
عباس كان قد دافع في آن واحد عن الأطروحة 
لي تقول بالنسخ الكلي وتلك التي تقول 
بالنسخ الجزئي للآية )١18١(‏ من قبل الآيتين 
رقم )١591١(‏ من سورة النساء. وأما 
المفسرون الآخرون كالضحاك والحسن البصري 
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وطاووس ومسلم بن يسار فقد دافعوا عن 
الفكرة التي تقول بالتخصيص. وأما فيما يخص 
الآية رقم )١1*(‏ من سورة البقرة فإن المصادر 
القديمة التي استشهد بها دافيد س . بورز فتنقل 
لنا مجحادلة حامية ومقلقة جرت بين ابن الزبير 
والخليفة عثيان بن عفان : «قلت لعثان بأن هذه 
الآية (أي رقم )51٠‏ المتضمنة في سورة البقرة 
قد نسخت من قبل الآبة (رقم 74؟ من 
السورة نفسها). فلاذا إذن نتركهافي 
السورة؟. . . فأجاب عثان: اتركها يا ابن 
أخى العزيزء فوالله لن أحذف آية من المكان 
الذي حدّد لها». 
وهكذا“خلقوا مقولة نسخ الحكم دون نسخ 
تسلاوة الآية أو بحسب التعبسير الاسلامي 
الكلاسيكي «نسخ الحكم دون التلاوة». 
وهذا قد يوحى لنا بالفكرة التالية: وهى ان 
الناقشات المعقدة والمهلهلة التي دارت حول 
(*) بمعنى ان الآية تظل معتبرة آية قرآنية ولكن مضموتها 
يُلغّى فلا يُعمّل به. فقط تتم تلاوتها على سبيل التعبد 
كبقية الآيات الأخرى ‏ وهذ! أكبر ديل على كيفية احتيال 


الفقهاء على الآيات القرآنية الي لا تتناسب مع 
مقاصدهم فيقومون بتسحييدذها, . . 


رف 





مسألة الناسخ والمنسوخ كانت قد أصبحت 
محتومة”؟ بعد تشكيل المصحف الذي يحسري 
على كل الآيات المنسوخة. وعندئذ راحت 
أدبيات أسباب النزول تزدهر وتنتشر ضمن 
الظروف الثقافية والسياسية الخاصة بالشرن 
الأول للهجرة. (من أجل تبرير النسخ عن 
طريق القول بأن الآية الناسخة قد نزلت فعلا 
بعد الآية المنسوخة. ولكن هذه الأدبيات هى 
بحد ذاتها بحاجة إلى مراجعة نقدية تاريخية ل 
تحصل حتى الآن. 500 

وأما فيا يخخص الاجماع. فإنه لم يتحقق إلا 
بشكل متأخرء والطبري يشهد بطريقة 


(*#) بمعنى انه لم يعد بإمككان الفقهاء حذف هذه الأيات يعد 
ان أصبحت متضمنة في المصحف الرسمي الذي شكل 
أيام عثمان بن عفان. وبالتالي فقد راحوا يشجعون على 
تأسيس علم أسباب النزول من أجل القول بأن الآية 
النسوخحة قد نزلت قبل الآية الناسخة. وبالتالي فمن 
الشروع ابطال العمل بها (أي ابطال حكمها). ولكتنا 
نعلم من خلال النقد التاريخي الحديث انه من المستحيل 
التوصل بدقة إلى الترتيب الزمني الحقيقي للآيات والسور 
القرآنية. وبالتالي فإن عمل الفقهاء مشروط بالظروف 
السياسية والثقافية لمجتمعهم وحاجياته أكثر ماهو 
مشروط بالبحث عن الحقيقة. . . 
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استخدامه للأخبار وأسباب النزول على ان 
المماحكات والمناقشات الجدالية لم تكن ققد 
انتهت كليا بين المسلمين عندما كان يكتب 
تفسيره. ونحن نعلم ان أنصار الاجماع المؤيدين 
لنسخ الآيتين (18 و"51) من سورة البقرة 
يستخدمون الحديث المشهور «لا وصيّة لوارث» 
من أجل تدعيم وجهة نظرهم . 

أما فيها يخصني شخصياً فإني لن أخاطر 
بنفسى بالانخراط على تلك الأرضية التاريخوية 
التي أراد المستشرقسون حبس المناقشة فيها. 
فدافيد س. بورز يعتقد بامكانية البرهنة على 
ان هذا الحديث المأكور ليس إلا حكمة قانونية 
م تبتدىء بالسريان والانتشار إلا في الربع 
الأول من القرن الشامن المجري -1/7٠١(‏ 
6 . كنت قد قلت سابقاً بأن هذا النوع من 
المحاجات لا ينبغي أن يستخدم إلا إذا كنا 
تلك براهين ترائية لا تقبل الشك. وبخاصة 
في الحالة الراهنة للغليان الايديولوجي الذي 
يعيشه الوعي الاسلامي كله. وحتى لو امتلكنا 
هذه الوثائق والبراهين فإن الشىء الأساسى في 
المسألة التي تشغلنا يكمن في مكان آخر: فنحن 
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نريد أن ندميج الظاهرة الدينية داخل 5 
للمجتمعات المعنية بدلا من محاكمتها أ 
مراقبتها أو تقييمها انطلاقاً من الموقع لتعالي 
والخارجي الذي لا يزال يحتله حتى الآن المؤرخ 
الوضعي * (أي الاستشراقي). 


(#) هنا تكمن نقطة الخلاف الأساسية بين منبجية محمد 
أركون ومنهجية بعض المستشرقين. فهؤلاء يكتفون فقط 
بتطبيق المههجية التاريخوية الوضعية (لا التاريخية المتكاملة) 
من أجل اثبات ان الاسلام متدخلف عن ركب الحضارة 
الغربية» أو ان العرب ذوو خصوصية «وحشية: لا 
تتطابق مع الغربيين المتحضرين. بالطيع فهم لا يقولون 
ذلك صراحة. ولكن يفهم من كلامهم ضمنيا ان التراث 
الاسلامي أقل قيمة من التراث المسيحي. ولكن أركون 
9 عليهم قائلا بأن منبجيتهم الوضعية التاريخوية ليست 
فية على الرغم من أميتها وأهمية النتائج التي تتوصل 
- فعلم التاريخ الحديث الموارس في الغرب ذاته 
(مدرسة الحوليات الفرنسية مثلا) لم يعد يكتفي بباء 
وإنما أضاف إليها مسألة الاهتام بالبنى النفسية والخيالية 
والأسطورية من حياة المجتمعات البشرية. وهى حقائق 
تعتبر الآن في نفس حجم وأهمية الحقائق التاريخية 
والماديات . 
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الإجماع والأرثوذكسية 


يُعرّف الإجماع عموماً من قبل المسلمين 
الذين يمني على آثارهم المستشرقون بأنه أحد 
أصول القانون الديني. فإجماع المسلمين على 
مسألة من مسائل العقيدة والقانون يؤدي في ان 
معاً إلى ضرورة الانصياع له» كا انه يشكل 
علامة من علامات الأرثوذكسية التي ترسنخ 
وحدة الأمة وتراص صفوفها. ولكن السؤال 
المطروح :-إجماع من؟ وما هو عددهم؟ 


لنعترف أولاً بأن النقد التاريخى الحديث قد 
انتبه إلى الخاصية الحاسمة للاجماع ألا وهي : 
إنه ناتج عن صيرورة اجتماعية وثقافية. وعن 
حملة المناقشات والصراعات والتحضيرات التى 
آذك إلى اننا ينض العتاضر وحندف بنقنها 
الآخر تحت ضغط الاكراهات الايديولوجية 
والضغوط السياسية والأنظمة المعرفية التي لم 


اا 





تدرس أبداً حتى الآن بشكل دقيق وشامل. 
فلم يعد يكفي أن نأخذ علا بالإججماع المتحقق 
وبالعقائد وأنواع السلوك الأرثوذكسية التي تلزم 
كل الأمة. وإنما ينبغي علينا توضيح الشروط 
العارضة والتعسفية والخيالية التى أدت إلى 
تحقيق كل إجماع. ونحن نرى ان الدراسة 
التاريخية هذه الشروط تمثل مساهمة لا بد منها 
من أجل معرفة نط انتاج المجتمعات الخاضعة 
لتأثير ظاهرة الكتاب الموحى (المقصود كيفية 
تولّد هذه المجتمعات وممارستها لعملها وليس 
فط الانتاج الاقتصادي السائد فيها بحسب 
اللغة الماركسية . فالمجتمعات الخاضعة لظاهرة 
الوحي تختلف عن المجتمعات التي ١‏ تعرفها). 
ويمكننا في الوقت ذاته أن نيرهن على ان 
الأرثوذكسية المعاشة من قبل المؤمنين بصفتها 
الممارسة الحقة المطابقة للعلم الحق المنصوص 
عليه من قبل الله ليست في الواقع إلا عبارة 
عن مجمل القرارات التي اتخذت بالصدفة وعلى 
هوى الظروف والأوضاع من قبل الفقهاء ثم 
لغوية كأجمع أهل القبلة» أو أجمع المسلمون 
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(في الواقع انها مقدسة من قبل الزمن)". 

إن ممارسات التفسير الاسلامى التقليدي 
مليعة بالثغرات والشكوك والتناقضات 
والاختلال المنطقي والضعف. وهذه هي 
الأشياء التى يكشف عنها النقد التساريخى 
اروف بعتن [ذ شلا اهيل النقيات 
والنواقص نجد أنفسنا مدعوين كما قلنا سابقاً 
إلى الانتقال للمرحلة التالية من البحث عن 
طريق طرح الأسئلة التالية : 


(*#) هنا تكمن النقطة الحاسمة الثانية في دراسة أركون. وإذا 
ما استوعبها المسلم المعاصر استطاع أن يتحرر من ذاته: 
أي من كل الضغوط الخارجية والتارمخية الي تضغط 
عليه وتشلّه عن الحركة والفعل. أقصد بذلك ان كل ما 
يعتقده مقدساً وحراماً لا يمس هو في الواة قع انتاج 
تاريخي ‏ ما عدا القرآن الكريم بالطبع. د 
الفقهي والتفسيري والأحكام الشرعية هي من صنم 
البشرء لكننا نسيئا ذلك سيب مرور الزمن المتطاول 
والقرون المتعاقبة فأصبحنا نعتقد أن كل شيء مقدس في 
التراث الديئي . وهكذا يجبي ء المؤرخ النقدي الحديث ‏ 
أي محمد أركون - لكي يبن لنا تاريخية كل هذه الأشياء 
«المقدسة» ويكشف عنبها الحجب. وينفض عتبا غبار 
الزمن وهالته فتبدو على حقيقتها. وهذا مايتيح لنا 
احجمالا تعديلها أو تغييرها من أجل يلورة أحكام جديدة 
تثلاءم مع عصرنا الراهن. 
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-١‏ ماهو النظام المعرفي الذي يمكن 
استخلاصه من الممارسة التفسيرية الاسلامية 
والعلوم الملحقة كعلم أسياب النزول. 
والناسخ والمنسوخ. والأخبارء والنحر. 
والخطابة» وعلم المعاني. . .؟ وما هي المكانة 
الابستمولوجية لهذا النظام المعرفي؟ نلاحظ مثلا 
بهذا الصدد كره المفسرين الشديد لكل ماهو 
غير مؤكدى أو غير محدد, أو غامض. ونلاحظ 
رفضهم للتعبير الرمزي والمجاز والحكمة أو 
المثل السائر. وكلها أشياء تدعو للتفكير والتأمل 
(أقصد بذلك ان تفسير الفقهاء للآيات 
التشريعية لا يأخذ اطلاقاً بعين الاعتبار مسألة 
نوعية الخطاب القرآني الذي في مجمله يعطى 
الأولوية للتعبير المجازي والآليات الخشاصة 
بالخطاب الرمزي). وفي الوقت نفسه 
نلاحظ ان تحويل الآيات التشريعية إلى سرد 
قصصي بواسطة تطور أدبيات أسباب النزول 
يفرض نوعاً من التأطير الخيالي للآيات القرآنية 
التي تُحترل عندئذ إلى نوع من الحرفية الزائدة 
عن الحد (أيي التفسير الحرني الظاهري 
المفرط). وهكذا يتخلّون للصوفية والباطنية عن 





مهمة استثار الجوهر الرمزي للخطاب 
القرآني» ولكهم بالمقابل يفرضون ‏ وبشكل 
منقل وضاغط ‏ على الآيات التشريعية نخلفية 
من التصورات الخيالية غالباً» وذلك من أجل 
التحديد التاريخي والموضعي والتأريخوي 
والتجسيدي المحسوس للأوضاع و الأحداث 
والأشخاص التي رفض القرآن دائياً» وبشكل 
منتظمء أن يسميها». ان كتب أسباب النزول 
ككتب قصص الأنبياء المنتشرة لدى القضّاص 
الشعبيين تعيد بث الخنارق للطبيعة والعجيب 
الملدهمش لخلاب داخل خطاب تشريعي مقطوع 
عن سياقه الأسطوري الأصي. ومفصول عن 
مقصده الأول التاريخي والحيزي المكاني . 

؟- ماهو التعديل الذي تحدثه هذه 


( بمعنى ان أسباب النزول تركز على 
التفاصيل والحكايات الصغيرة وتخسترع القصص 
العديدة من أجل شوح الآيات القرانية وتسمي الأشياء 
بأسيائها؛ هذا في حين ان الخطاب القرآز يالف من :قعل 
كل ذلك ويظل عمومياً متعالياً. فلا أساء, ولا 
أحداث» ولا وفائع إلا ف نادر الأحيان. ومن هنا تجيء 
قوة الخنطاب القرآني الذي يصبح قابلا للانطياق على 
حالات عديدة في ظروف تاريخية متعددة لأنه يبدو غير 
مرتبط بحالة معيئة. 
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الطريقة السردية على الخطاب القرآني؟ بالطبع 
فان هذا السؤال يتجاوز في حجمه اختيار 
فاصلة دون أخرى حتى عندما تكون هذه 
الفاصلة قادرة على تغيير كل نظام الإرث مثلا 
(إذا ما غيرت). ان ما أقصده هنا هو أكثر 
جذرية بكثير بالنسبة لمصير المعنى ولشروط 
انتاجه أو توليده واعادة توليده. أقصد بذلك: 
ماهي العلاقات التى يتعاطاها العقل مع 
العلامة الدلالية؟ (عمهاة ع1) . 

إن هذا السؤال ينطبق عل كل الثقافات 
وعلى كل مستويات الثقافة. وهو يصبح حاسأاً 
عندما تكون العلامة اللغوية منخرطة في 
خطاب ديني يقدم نفسه لكي يَدرَك ويفهُم 
ويُعاش بصفته كلام الله. ان غغط العلاقة أو 
العلاقات التي يتعاطاها العقل مع العلامة هو 
الذي يتيح لنا ان نحدد نوعية العقلانية 
المستخدمة في كل عملية معرفية: نقصد بأمما 
عقلانية مشروطة من قبل اكراهات الخيال أو 
المتخيل الى تخترقها وتبيمن عليها". 





(*#) يشير أركون هنا إلى نظرية ميشيل فوكو في «الكلمات 
والأشياء) دون أن يسميه صراحة. ففوكو درس تاريخ - 
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وعن طريق اسقاط المضامين السردية على 
فضاء الخطاب القرآني يتبلور تدريبياً الاجماع أو 
أنواع الاجماع المشكلة للأرثوذكسية بالنسبة لكل 
فرقة من فرق الأمة الاسلامية (السنية, 
والشيعية» والخارجية...). فالشيء المهم 


- الفكر الأوروب في ذلك الكتاب من خلال ممسوقفه من 
العلامة اللغوية. ففي العصر ما قبل الكلاسيكي (أي 
العصور الوسطى وعصر النبضة) كان الفكر يقوم على 
مبدأ التشابه والتطابق مع العلامة. كانت الكليات هي 
الآشياء والأشياء هي الكلمات» ولم يكن يستطيع اناس 
تلك الفترة. التفريق بينهما أو الفصل بينب)ا. ثم جاء 
العصر الكلاسيكي في القرنين السابع عشر والثامن عشر 
وأحذت الكليات تنفصل عن الأشياء ودخلنا 3 مرحلة 
الفكر المنظم القائم على التصنيف والترتيب العلمي 
(ديكارت). ثم جاءت مرحلة ثالثة في القرن التاسع 
عشر هى مرحلة الفكر التاريخي المحض واكتال انفصال 
العسلامات والكليات عن الأشياء وأصبح الانسان بكل 
منتوجاته إمن لغْةء واقتصاد سياسى» وبيولوجيا) مادة 
للمعرفة مثله مشل بقية المواد الطبيعية الأخرى. هكذا 
أصبحت الكلمة أو العلامة بالنسبة للتصور اللغوي 
الحديث (علم الفللوجيا) اصطلاحاً وليس توقيفاً | كان 
يظن اناس العصور الوسطى»ء وإلا لكانت هناك لغة 
بشرية واحدة وليس عدة لغات أو تسمية واحدة للشىء 
وليس عدة تسميات. والفكر الاسلامي المعاصر بهذا 
المعنى لا يزال ينتمي إلى الفضاء العقلٍ للعصور الوسطى 
لأن تصوره للعلامة أو للغة هو نفس تصورها. 


ىم 





بالنسبة للمتخيل الديني للمؤنين لا يكمن في 
ان ابن عباس قد دعم موقفين اثنين فيا يخص 
النسخ الكلى أو الحزئي للآية )١18(‏ من سورة 
البقرة» أو ان عمر بن النطاب قد استطاع 
الإدلاء برأيه في مسألة الكلالة أم لا. ذلك ان 
كل حكاية تغذي بحد ذاتها المتخيّل عن طريق 
اضافة علاقة «معاشة) بين شاهد متميز وكلام 
الله والنبي نفسه. وهكذا تتشكل حمة متميزة 
ومتواصلة تربط بشكل مباشر وفوري بين 
الأجيال المتتالية من المؤمنين وبين الزمن 
التدشيني أو الأولي لتاريخ النجاة (المقصود زمن 
الوحي والنجاة في الدار الآخرة). ثم تجيء 
منبجية المؤرخ النقدي وتساؤلاته لكي تمزق 
هذه اللحمة أو ذلك النسيج عن طريق إلغاء 
انتساب المؤمن العفوي والعاطفي إلى كل حكاية 
منقولة شفهياً أو منسوخة بدون أي تمهيد أو 
ربط أوتدخل نقدي» ى| يفعل وذلك على طريقة 
الطبري في ايراده للأخبار والحكايات ف 
تفسيره. والواقع أن وضع الحكايات بجوار 
بعضها البعض على طريقة الطبري في تفسيره 
يعكس بكل أمانة آلية اشتغاا الأولية أثناء 
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نقلها الشفهي بواسطة الوعاظ أو المحدشين. 
ونستنتتج من ذلك ان الانتقال من المرحلة 
الشفهية إلى المرحلة الكتابية لم يؤد إلى تعديل 
علاقة «العقل» بالعلامة اللغوية. أقصد بالعقل 
هنا ذلك العقل الذي لا ينفصم أبداً عن 
المتخيل والذي هو منفتح على العجيب المدهش 
والساحر الخلاب. وهو مرتبط بعلامة لغوية لم 
تنشطر أبدا ولم تشرّح من قبل المؤرخ 
الفللوجي . (أي لم يفصل فيها الدالٌ عن 
المدلول» والاسم عن المسممى كا تقول النظرية 
الحديثة للغة). 

ويما ان الحكايات والأخبار هي عبارة عن 
نتاج جماعي . فإن كل علامة تجد نفسها مثقلة 
بالمضامين الاجتاعية والقيم الرمزية التي 
سيؤدي تراكمها عير التاريخ إلى بلورة الهوية 
الراسخة لكل فئة أو فرقة. وهكذا يمكننا أن 
نفسر سبب الخلافات السيميائية ‏ أي الرمزية ‏ 
المستعصية بين السنة والشيعة والخوارج الذين 
يستخدمون العلاقة نفسها «للعقل» مع 
العلامة» ولكنهم يسقطون على فضاء الخطاب 
القرآني مضامين قصصية أو سردية مختلفة (هم 
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يدعونا بالأحاديث). وهذه الاختلافات عائدة 
أساساً إلى المواريث الثقافية السابقة للففقات 
المتنافسة وإلى مساضتها أو معارضتها للدولة ‏ 
الأمة الى تشكلت بعد موت النبي©. 


ولكن بعد أن يصبح ملكا مشتركاً 
للأمة بفضل آليّة الاجماع فإِن النظام السيميائي 
الرمزي المتشكل أثناء القرون الحجرية الثلاثة 
الأولى سوف يتكمّل بالتوليد المستمر للدلالات 
والمعايير المدونة في الكتب «الأرشوذكسية)** 
(نقصد بالنظام الرمزي هنا مجمل الأخبار 
السردية التي تعتبر كمعنامل وسيط لآثار المعنى 


(#) المقصود انها كانت متتايزة حتى قبل دخولها ف الاسلام . 
فالخلافات القبلية والعربية القديمة لم تنته كلياً بعد ظهور 
الامسلام . كسما انبا اقفذت موقفاً مختلفاً من السلطة 
الخليفية ثم بشكل أخص من السلطة الأموية التي 
شكلت فيما بعد. ولكنها جميعها تتعاطى نفس العلاقة 
للعقل مع العلامة. بمعنى انها تستتخدم نفس تقئيات 
النقل والرواية» ولكن مضامين الأحاديث والأخبار 
المنقولة هي فقط التي تختلف ‏ 

(##ع يضع أركون هنا كلمة أرثوذكسية بين قوسين لأنها ليست 
مستقيمة ولا صحيحة إلا من وجهة نظر أصحابسا 
بالطبع . والدليل على ذلك هو إن هناك عدة كتب 
للحديث والتفسير أو عدة .خطوط: كالخط الدب والخط 
الشيعي والخط الخنارجي . فلوابها كانت صحيحة في - 
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الخاصة بالخطاب القرآني» كما وانها تشرطها أو 
تنحكم بهبافي الوقت ذاتم). نحن نعلم أن 
المطلب الأعظم للمسلمين المعاصرين يتمشل 
بالتطبيق الكامل للشريعة ليس فقط بصفتها 
مجموعة من المعايير القانونية الى يعتقدون انها 
ستؤدى إذا ما طبقت إلى اقامة نظام اجتماعي 
وسياسي مثالي» وإنما بصفتها أساساً كنظام 
سيميائي رمزي لا غنى عنه من أجل خلع 
الوحي (أو الخطاب القرآني) على تاريخ البشر 
في المجتمع . (وبالتالي اضفاء مظلة الشرعية 
على أعمال البشر) . 


4 - إن «الأرثوذكسية) تصبح عندئل حقاد 
شاسعاً للبحث التاريخي» وذلك ااه 
انه منذ تثبيت القراءات والحلول التصيزية بن 
جهة أولى (هنا يبدو الطبري نقطة علام زمنية 
مهمة جداً). ومنذ التطور الذاتي والمتنافس 


المطلق لما كان هناك إلا خط واحد. ولكننا نعلم ان 
الحديث الشيعي يختلف عن الحديث السني وكذلك كتب 
التفسير والاخبار وأسباب النزول. ولكن الآلية التي 
يتبعها كلا الخطين هي واحدة (آلية الرواية والعنعنة: 
عن فلان» عن فلان . . ...). 
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للمذاهب الفقهية الأساسية من جهة أخرى©, 
فإن المواضيع المطروقة والأدوات العقلية 
والمعطيات الثقافية والمصالح العقائدية والرؤيا 
التاريخية للفكر الاسلامي لم تنفك تضمر وتفتقر 
وتتصلّب وتتحول إلى قوالب دوغائية جامدة, 
وتنحط إلى مستوى عناصر المعرفة التكرارية 
والاتباعية حتى يومنا هذا. ولكن ينبغي هنا أن 
ندرس الفاصل «الليبرالي» الممتد من عام 
6١‏ إلى عام 140٠‏ لمعرفة مدى الامكانيات 
التي أتيحت آنذاك للفكر العربي ‏ الاسلامي 
من جل كير أغلال: الارتدوذكبيلة :هذا 
سنا حانا في فتح الأضابير الحارقة من 
جديدء تلك الأضابير التى أغلقت بدون حق 
أو بتسرع أو يبشكل ع القاندة منل القرن 
الرابع الهمجري/ العاشر الميلادي. ولا أعرف 
أية دراسة تنحو في هذا الاتجاه في! بخص فترة 
الغبضة . 

ان الأرثوذكسية بصفتها ظاهرة اجتتاعية ‏ 
ثقافية تفرض نفسها بعنف وقوة متزايدة منذ 
سني الخمسينات (1400). ويعود السبب في 
ذلك إلى عدة عوامل منها: الصراع ضد 
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الاستعمارء وضغط اسرائيل على منطقة الشرق 
الأوسطء والاستراتيجيات الجديدة التى يتبعها 
التمرف: لامي عل الكتوداف السسويية 
والانسلاميةه:والترايية السكان [لمتجمعات 
الاسلامية» وظهور الأنظمة القسرية والقوموية 
المغامرة بعد الاستقلال» والسياسة الديماغوجية 
للتعريب» والقطيعة التاريخية الجذرية مع 
التراث (أي الموروث الثقاني للفكر العربي - 
الاسلامي الكلاسيكي). وهذه القطيعة لم يفكر 

ها حتى الآن. بل انه من المستحيل التفكير 
فيها بسبب الوهم «الاسلامي» الذي يغطيها 
والذي تغذيه الأرثوذكسيات منذ القرن الخامس 
المجري/ الحادي عشر الميلادي*. ان السلبية 


(#) هذه العبارة مكثفة وتحتاج إلى شروحات عديدة لكي 
تفهم على حقيقتها. فالأرثوذكسية هنا هي صيغة جامدة 
وضيقة للدين وليست الدين وروحانيته العظيمة وتعاليه. 
ويعد أن دخلت وسائل الاعلام الحديئة إلى البلدان 
الاسلامية في الخمسينات والستينات أصبح من السهل 
نشر هذه الصيغة الأرثوذكسية عن الدين الاسلامي 
وتعميمها لكي تشمل فئات اجتراعية لم تكن مشمولة بها 
سابقاً (قي السابق كانت العواصم والمدن الكبرى هي 
وحدها المشمولة بالأرئوذكسية » وخصوياً الطيقات العليا 
والوسطى متبام. أما الطبقات الشعبية وأبناء الأزياف - 
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المتضاعفة والناتجة عن كل هذه العوامل الي 
تفعل فعلها منذ تفجير حركات التحرر الوطني 
التي زادتها ملة واكفاغا سياسات «البناء 


الوطني» بعد الاستقلال. تجعل اليوم كل محاولة 
لتحديث الفكر الاسلامي وتوحيده شيئا بعيد 
المنال» ان لى يكن مستحيلاً . ومع ذلك فسوف 
أقوم بهذه المحاولة العبثية عن طريق تقديم 
بعض المقترحات من أجل تشكيل «تيولوجيا ‏ 
اناسية ‏ منطقية) للوحي©. -متطتصة - 60ط1) 


د والخبال الوعسرة والبوادي فلم تكن مشمولة بظاهرة 
الأرتوذكسية إل قليالٌ دا وقد زاد من قوة الأرثوذكسية 
الضغوط الخارجية من استعمارية واسرائيلية» لأن 
الأرشوذكسية تبقى الملاذ والملجا في أوقات الشدة 
والضيق. والفكر الحر لا ينتشر إلا ضمن ظروف محبذة 
ومساعدةء وليس له أي مكان يذكر ني ظل التهديد 
الخارجيء وكذلك الأمر فيما يخص التزايد السكاني الذي 
ساعد عل انتشار الايديولوجيات الكفاحية والفهم 
المجزوء والمبتسر للدين. وأما فيها بخص القطيعة تهاه 
التراث فيقصد أركون بها قطيعة العرب والمسلمين مع 
أفضل ما في تراثهم. أي مع انتاج القرون الحجرية 
الخمسة أو الستة الأولى من تاريخ الاسلام. فهذه 
المرحلة لا يعرفونما وإئما يعرقون ما تلاهاء أي عصر 
الاتحطاط , 

(#) هناك رابطة مفهومية بين بلورة الفكر اللاهرتي 
(التيولوجي) الذي يفترض ضمناً أو صراحة وجود - 
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(ه60ها606] 12 عل عتوم1 - 0م . 


أنتربولوجيا محددة (أي تصوراً محدداً عن الانسان). وهذا 
الفكر التيولوجي يستخدم من أجل بلورة خطابه أدوات 
المنطق ووسائله. وهكذا يتم نسج روابط مقهسومية 
واستنباطية منطقية بِينَ العلوم الثلاثة المذكورة: أي علم 
التيولوجياء وعلم الأنثريولوجياء وعلم المنطق. وهذه 
الروابط هي التي تعير عنبا خطوط الوصل بين 
المصطلحات الثلاثة. ومن الواضح ان كلمة أنتربولوجيا 
هنا مستخدمة بمعنى التصور المشكّل عن الانسان في 
الوحي التوحيدي» ولا تعنيى علم الأنترسولوجيا بالمعنى 
الحديث للكلمة. فالواقع ان للكلمة معنيين اثنين في 
اللغة الفرنسية. ومبذا المعنى يمكننا أن نتحدث عن 
أنتربولوجيا قرآنية تختلف عن الأنتربولوجيا البوذية 
مغلا . فهناك تصور محدد عن الانسان ومكانته وقيمته في 
القرآنء وكذلك في كتابات بوذا. والأنتربولوجيا بهذا 
المعنى تعنى مجمل التحديدات والتصورات المشكلة عن 
الانسان في القرآن (5مممعطاهة). ولا يمكننا تشكيل 
نظرية حديئة عن الانسان وحقوق الانسان في الفكر 
العري المعاصر إلا إذا انطلقنا من مفهوم الانسان ف 
القرآن وطورناه ووسعناه لكي يتناسب مع الأوضاع 
الجديدة ويتمشل المكتسبات الحقيقية للحداثة الراهنة. 
وإلا فإن حقوق الانسان سوف تظل حبرا على ورق ولن 
ترسخ في أرضيتنا العربية والاسلامية, وستظل 


«أجنبية) . 
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عقل إِللمي, خطابات بشرية 


كل ما سبق يبين لنا يوضوح انه ينبغي تجاوز 
المفهوم التقليدي للاجتهاد والممارسة العقلية 
المحدودة المرتبطة به وذلك عن طريق النقد 
التفسيري الذي أثاره القرآن هو عمل من 
ويفترض ما كان الفيلسوف الألماني يورغين 
هابرماز قد شرحه مطول بعد الاستفادة من 
أعال الفيلسوف النمساوي فتغنشتاين. لقد 
شرحه في كتابيه : نظرية الفعالية التواصلية,. 
والأخلاق والتواصل. لا أريد بذلك القول 
(#) هابرماز هو أشهر فيلسوف ألمني في الوقت الراهن. رهو 
صاحب نظرية مشهورة باسم نظرية الفعل التواصلي أو 
الفعالية التواصلية. وقد بناها على أساس علم اللغة 
والفلسفة التحليلية التي كان فتغنشتاين أحد روادها. 

وهو يقصد بها انقاذ فكرة الحقيقة والعقلانية بعد ان 
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إنه ينبغي علينا محاكمة كل التفسير التقليدي 
(من بودي ومسيحي واسلامي) والذي كان قد 
واجه مسألة العقل الإلههى, على ضوء المعايبر 
التى بلورتها الفلسفة الحديثة للغة والتوصيل. 
ولكن المسائل التي توضحها هذه الفلسفة حالياً 
بشكل صريح كانت موجودة ضمنيا في كل 
فعل تفسيري لنص يوليه العقل مكانة الوحي 
أو العقل الإلمى. والآن نلاحظ انبشاق فضول 
جديد واكتشافات جديدة بخصوص هذه 


والكلام» يستطيع الأفراد المتخاطبون من خحلاله أن 
يتوصلوا إلى القبول بالحقيقة. وهذا ما يحصل في 
المناقشات الجارية كل يوم. فلغة التخاطب والتتواصل 
الحواري نمتوي على حد أدنى من العقلانية وامكانيات 
العقلانية» ولولا ذلك لما حصل الأجماعء ولاكان 
التفاهم ممكنا بين البشر. وأركون يقصد بالاشارة إلى 
هابرماز أن نظريته يمكنها أن تساعدنا في توضيح التفسير 


يؤدي إلى الاجماع داخل كل مذهب. 
تاعة"! غ0 عترمقط - 1 :قذاالما[ظف8] معصعمنل - 
000111310221 


1010 أت معنا تتااظ - 2 
وفيها يحاول هايرماز أيضاً انقاذ فكرة الحداثة الأوروبية 
والديمقراطية الغربية بعد هضم كل الانتقادات التي 
وجهت إليها من قبل نيتشه وتلامذته: فوكو دريداء 


مدرسة فراتكفورت. . . . إلخ . 
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المسائل التأويلية . فالنقاد والمفكرون الحديثون 
أخذوا يتحدثون عن نشأة المعنى وتحولاته» وعن 
طريفة استقبال نض ما من قبلل القراء أو 
السامعين الذين يعيدون كتابته أو فهمه في كل 
الاتجاهات. وأخذ الفلاسفة من أمثال هابرماز 
يتحدثون عن التواصل مابين الذوات 
البشريةء وعن العقلانية المتحركة لا الثابنة ولا 
الجامدة» وعن العقلانية التعددية والمنفتحة على 
المعطيات المتغيرة للواقع والتاريخ والمجتمع . . . 
والآن نلاحظ أن المجتمعات الشديدة الحداثة 
والحركة تجبرنا على تغليب التاريخية والتغير على 
كل البنى الثابتة. وتجبرنا على اعتبار النظام 
الاجتماعى بصفته مجموعة من الرهانات» 
لمتغيرة هي أيضاًء هذه الرهانات التي تغذي 
النافسات بين الفاعلين. وأمام كل هذه 
المستجدات والتحديات الجديدة: فإنه لم يعد 
ممكناً للفكر الاسلامي أن ينغلق على نفسه 
وينعزل داخل اطار العقل الأصولي والإطلاقى 
الذي لم يتم له أن يشهد حتى أصولية النقد 
الكانطي وإطلاقية الديالكتيك الميغلي". 


(#) تثير ملاحظة محمد أركون هذه مسالة الأزمة الرهييةت- 
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إن مسلمي اليوم يجدون صعوبة كبيرة في 
الفصل بين المكانة اللاهوتية للخطاب القرآنى». 
وبين الشرط التاريخي واللغوي للعقل الذي 
ينتج خطابات بشرية ارتكازا على العقفل 
الإلمىي. إن النقد الفلسفي هو أولا مركز على 
أغاط المعرفة المنتجة والمؤبّدة من قبل العقل. ف 
الواقع ان الفكر الاسلامي الكلاسيكي كان قد 


- والتآخر الحائل الذي يعاني منه الفكر الاسلامي والعربي 
المعاصر. ففي الوقت الذي يقوم مفكرو أوروبا بنقد 
العقلانية الكلاسيكية (الكانطية والميغلية) ويفتتحون 
عقلانية نقدية حديثة على طريقة هابرماز. نجد ان الفكر 
الاسلامي لم يتوصل بعد حتى إلى مرحلة العقل الكانطي 
أو الميغلي! هكذا نجد أنفسنا ونحن نعاتي من تفاوت 
تاريخي مع الغرب لا يقل عن مائتي سنة من حيث 
الزمن. وهذه هي أحد أسباب الأزمة والتخبط العشوائي 
الذي نعاني منه الآن. فالذي يتأخر كثيراً عن ركب 
الحضارة والفكر يصاب بالاضطراب ولا يعود يعرف 
كيف يتصرف . فنحن نعتقد ان الأشياء ثابتة وان المعنى 
أحادي الجانب» ومطلق. أو انه موجود منذ الأزل وإلى 
الأبد. ولكن علم الألسنيات والسيميائيات الحديثة يبين 
لنا ان للمعتى منشأ وسيرورة ونهاية (انهدام المعنى)» وان 
هناك معنى آخر ينشأ على أنقاضه. ان المجتمعات 
الأوروبية الحديثة تتميز بالتاريخية الشديدة» أي بالتغير 
والحركة المستمرةء هذا في حين ان المجتمعات الاسلامية 
والعربية تتميز بالثبات الأبدي والدهري» ولذلك فهى 
تعتقد ان المعنى معطى مرة واحدة وإلى الأبد. انكل 
يحول ولايزول. : 
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انتبه للمشكلة والصعوبة التي تطرحها. وقد 
حاول حلّها عن طريق القول بأن كل جيل 
الصحابة الذين شهدوا الوحي «يتمتعون بقوة 
الذاكرة والعقل النافذ في مسائل الدين» كمما 
ويتمتعون بنفاذ البصيرة في مسائل التفسير 
والتأويل». . .» كما يقول ابن تيمية. لنقبل 
مبدئياً هذا الاسقاط الورع للخصائص العقلية 
العليا على كل جيل الصحابة. ولكن ماذا عن 
الجيل الذي تلاهم؟ أقصد هل تنطبق هذه 
الخصائص على كل الفقهاء والمفسرين الذين 
ثيُتوا كما رأينا سابقا كل قراءات ومعاني النص 
القرآني؟ ألا يمكن أن يعتريهم الوهن والنقص؟ 
فعندما يسبق الطبري شرح كل كلمة أو كل 
عبارة بصياغته المعهودة: «يقول الله ثم يعطي 
شرحهء فانه لا يتساءل اطلاقا عن مدى صحة 
شرحه أو عدم صحته عن مدى مطابقته لكلام 
الله أو عدم مطابقته. انه لا يطرح أي تساؤل 
عن شروط الامكانية الاستمولوجية., ثم 
المشروعية اللاهوتية لكل عقل بشري يتصدى 
لشرح المقاصد الكلية لكلام الله. ولا يجيئن 


)2 يقصد أركون انه لا يمكن للعقل البشري أن يتوصل كلياع- 
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أحدٌ هنا فيقول: بأن العقل في القرنين الثالث 
والرابع الهجريين كان يجهل التساؤل 
الابستمولوجي . فنحن نعرف ان العقل 
الأرسطوطاليسي كان تحت تصرف المثقفين 
المسلمين إذا لم يرفضوه مسبقاً. والشىء نفسه 
يمكن قوله عن إدانتهم السريعة والمتسرعة 
للمناقشات اللاهوتية الخاصة بخلق القرآن بدلا 
من أن يعمقوها ويغنوها ضمن خط المجاببة 
المفتوحة والمخصبة بين العقل الفلسفي. والعقل 
اللاهوتي» والعقل الإلهي . 

لقد خطا ابن رشد بعض الخطوات في هذا 
الاتياه. ولكنه بقى سجين المنهجية الفقهية 
المالكية أكثر مما ينبغي. ولم يستطم بالتالي أن 
يتوصل إلى حجم التوليفة التي توصل إليها 


عقل بشري . كبا انه لا يمكن سجما في لغة فقهية قانونية 
أحادية الجانب والمعنى» وذلك لأن الخطاب القرآني ذو 
بنية رمزية ومجازية ‏ أي أسطورية بالمعنى الأنتربولوجي 
الخديث للكلمة . وبالتالي فهو منفتح على عدد لا متنأه 
من المعنى والدلالات. ولكن الطبري لم يكن ينتبه إلى 
كل ذلك؛. وكان يعتقد بامكانية اعطاء المعنى الكامل 
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القديس توما الاكويني الذي واجه المشكلة 
نفسها. وفي حين ان الخط الذي افتتحه ابن 
رشد قد سجر كلياً في الناحية الاسلامية» فإن 
الفكر المسيحي قد عرف على العكس كيف 
يستفيد كل الاستفادة ما ندعوه بأزمة الحداثة. 
مهما يكن من أمر الفشل والنجاح اللجزئيين 
داخل تراثات الفكر الخاصة بأديان الكتاب 
الثلاثة» فإنه يبقى علينا اليوم أن نفكر بمسألة 
«التيولوجيا الإناسية ‏ الماطقية) للوحي . 
لنتحاول أو أن نفهم ماذا يعنيه نخطا 
الوصل اللذان يربطان ويفرقان قُِ آن معأ بين 
هذه 0 الثلاث من م الكينونة وتشكيل 
المعنى» أي : اللهء الانسانء المنطق ربمعنى 
الفكر واللغة في آن معاً). فاللغة هي الأداة 
والمكان الذي يحقق فيه الانسان كل ما يستطيع 
أن يقوله ويعيشه بالقياس إلى الله» أو مع 
ذاته» أو مع العالم الموضوعي الخارجي . 
فالوحيء الذي يمثل كلام الله هو اللغة 
المتعالية وذات القدرة الحمائلة على التعالي . 5 
يقدم نفسه بشكل صريح لكي يفْهُم من قبل 


الناس وتجِسّد في حياتهم الواقعية بصفته تلك . 
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انه يقدم نفسه من خلال التوراة والأناجيل 
والقرآن. ولكنه على الرغم من كلٍ ذلك يظل 
بشكل أساسي وجذري خخطاياً لعي تتراكم فيه 
كل المشاكل المعتادة للغة والأبعاد الفوق 
لغوية"“ للتلاوة الشعائرية. والشحنة 
التقديسية» والتصرفات العبادية الطقوسية. 
والجوهر الروحي» والحضور الإلي . . 

الانسان إذ يترك نفسه تنغمس في هذه المناطق 
الغائمة الي نجل عن الوصف,. وني ذلك 
الانفعال الديني والحياسة الملتهبة. والتكرار 
الشعائري ؛ فإنه يحول خطاب الوحي إلى عام 
إلمي مألوف بالنسبة له وسهل البلوغ بشكل 
مباشر. وعندئل لا يصبح القانون الديني إلا 
الطريق المستقيم (أي الشريعة بحسب اللغة 
العربية الاسلامية الكلاسيكية) الذي يؤدي إلى 


(*#) المقصود بالأبعاد فوق اللغوية الأبعاد غير اللغوية 
للخطاب: أي الروحية هنا. فكلمة 
(عناو لأكتمعستاةاغم) تحسوي عل معنيين: معنى 
اصطلاحي السني يدل على العلم الذي يقف فوق كل 
علوم اللغات ويستخلص منها القوانين المشتركة لدى 
كافة اللغات البشرية. ثم معبى مباشر وحرفي: أي كل 
ما يخص الحوانب غير اللغوية البحتة كالمضامين المعنوية 
مثلا , 





الانسان المؤمن ول الله). والفقيه الذي يبلور 
نواميس الشريعة, والمؤمن البسيط الذي يخضع 
لما يعيشان التجربة نفسها من الطاعة لله 
وبالتالي نجربة المسار نفسه نحو النجاة قُِ الدار 
الآخرة . 
ونحن, المعاصرين» نجد صعوبة كببرة في 
فهم هذا التصور للقانون الديني لآن السلطة 
التشريعية لم تعد من اختصاص العقيدة 
اللاهوتية في المجتمعات الحديثة. وحتى عندما 
كاف الملا الرايطة بين وهنا 
والإناسة ‏ والمنطق مقبولة جماعياً وبدون نقاش» 
بل ومعاشة ف واقع الحياة, فإن الفقهاء 
اا ار هوعلم الفقه 
المسيحية أو المالاكها اليهودي . وكليت نذا 
1 هو التحقق «عقلانياً) © من تجذر القانون 
(*) يضع أركون كلمة «عقلانياً» بين قوسين لآن تلك 
5 كانت محدودة ومخصورة جيداً. أنظر في أمكنة 
أخرى بلورته لمفهوم العقل الاسلامي . (ني كتاب تاريخية 


الفكر العربي الاسلامي الذي نقلناه إلى العربية عام 
147). 





الديني ني الوحي . وانطلاقاً من ذلك ضسان 
الاستخدام الآلّ والأدواتي للقانون الديني 
بصفته طريقا للنجاة في الدار الآخرة. كنا قد 
رأينا كيف أن طريقة التحقق هذه أصبحتث 
اشكالية» أي غير موثوقة.» وذلك لأن الأدوات 
العقلية والأطر الثقافية التي كانت تجعلها ممكنة 
الوجود.» بل وحتى ميسورة» قد فقدت اليوم 
تماسكها ومصداقيتها. هكذا نجد أن تعرية 
الآليْات السيميائية» للخطاب السردي 
القصصي والدراسة التحليلية للمجاز والرمز ثم 
دراسة التصورات الأسطورية من خلال المنظور 
الأنتربولوجي ل تعد تسمح للأخبار والحكايات 
التقليدية في أن تغمس الوعي في عالم العجيب 
الساحر والخارق للطبيعة. بمعنى آخر لم تعد 
تسمح ها بعرقلة كل اعتراض نقدي من أجل 


(#) المقصود بالآليات السيميائية هنا كل أساليب الحكاية التى 
تستخدمها الأخبار الواردة في التفاسير الاسلامية. ومن 
هذه الأساليب أسلوب العنعنة والتشويق والسرد الذكي 
للأخبار لكي يقتنع بها المؤمن ويتشريبا دون أية مناقشة 
أو تساؤل نقفذلي. ونحن نعلم أن علم الأالسئيات 
والسيميائيات المعاصرة قد أصبيح قادراً على تعرية هذه 
الآليات الخفية للخطاب السردي والقصصي . 
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أن تفتح القلب على كل الحقائق السدينية 


(ومعروف أن القلب في القرآن هو مركز المعرفة 
العذبة و«العقلانية) في آن معاً). 


انه لن المؤكد ان الوعي الجماعي الاسلامي 
المعاصر لم يشهد تلك القطيعة النفسية والثقافية 
بالدرجة نفسها التي شهدها الغرب الْعُلْمَن مئل 
القرن التاسع عشر على الأقل. ولكن لا ينبغي 
أن نعزو هذا الاختلاف إلى مقدرة الاسلام عل 
مقاومة حركة العلمنة بفعالية أكثر من 
المسيحية. فالواقع أن المقولة التيولوجية- 
الاناسية ‏ المدطقية للوحي هي ذاتها لأديان 
الكتاب الثلاثة . ولكنبا شهدت هجرات غتلفة 
من قبل العقل العلمي والحضارة الصناعية. 
ولكن ذلك لا يعني أيضاً ان الانتقال إلى مرحلة 
العلمنة سوف يؤدي بالضرورة إلى تهميش 
اللاهوت من قبل الأنتريولوجيا أو حتى تصفيته 
كلياً (انظر بهذا الخصوص الناقشات الدائرة في 
الغرب حول دموت الله)»). ان ذلك لا يعنى 
أبداً ان هذا التطور التاريخي تروك يود 
الاسلام حدما مثلم شهدته المسيحية في 





الغرب©». وهكذًا يمكننا ان نه نفتتح الحقل 
الفكري للتيولوجيا الاناسية - المنطقية عل 
مرحلتين: فأولاًٌ ينبغي علينا تصفية كل المواقع 
التبجيلية والافتخارية التي تزعم ان الاسلام 
قادر على مقاومة العلمنة بفضل تعاليه الإلمي 


وحذه. وثانياً ينبغي علينا أن نرفض مزاعم 
الفكر العللانوي الذي يدعي انه يمثل المرحلة 
الحاسمة من تحرير العقل خارج كل العقائد 
الخيالية. وإذا ما استطعنا ان نفعل ذلك يمكننا 
عندثئذ أن نعيد ادخال الوحي داخل الفضاء 


(#) هنا تكمن في رأينا أصالة فكر أركون وموقفه المختلف 
عن المستشرفين العلمويين/ والمسلمين التقليديين في آن 
: معاً. وأعتقد انه يقدم للمسلمين المعاصرين حلا ناجعاً 
000 إذ يرفض العلمانوية الاخختزالية لا العلليانوية 
المنفتحة والايجابية: فالواقع انه يرفضض اخمتزال البعد 
الديني والروحي أو تصفيته كما فعلت تلك العلمانوية 
النضالية في القرن التاسع عشر والعشرين (خصوصاً في 
فرنسا). فالاسلام يمكنه أن يستوعب المكتسبات الايجابية 
للروح العلمية والعلانية الجديدة؛ في الوقت الذي 
فالأنتربولوجيا (أي علم الانسان) لا ينبغي أن تؤدي إلى 
تصفية اللاهوت (أي علم الله). ويهذا المعنى فان أركون 
يدعو إلى إيمسان جديدء حر وخمال من التعصب الذي 
يسيطر عادة على الامان التقليدي ويجعله يبدو غسير 
متناسبف مع روح العصر ومستجداته . 
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المحرفي الموجّد الأجزاءء وفي هذا الفضاء 
اللتجمّع والموٌد يمكن للعقئل ان يوظف 
استجوابات الرمزانية الدينية الرازحة في وجود 
مجتمعاتناء وكذلك فتوحات العلانية الحديثة فى 
ابععانات خنيلة عن الفزة. ١‏ 


وهذا الحقل الفكري المتشكل سوف تكمن 
أصالته الكبرى والجديدة فيا يلل: ان التيولوجيا 
(أي علم اللاهوت) المرتكزة منذ الآن فصاعداً 
على الأنتربولوجيا المنفتحة إلى ما لا نهاية سوف 
الفكري والثقاني المتبادل لدى الآديان الثلاثة. 
ونحن نعرف مدى حجم النتائج المأساوية 
والعقليات المتصلبة والمتشنجة واللامتسامحة التي 
خلدتها طيلة قرون عديدة تلك «التيولوجيا» 
السكولاستيكية في منطقة الشرق الأوسط على 
وجه الخصوص”". أن المأساة اللبنانية والصراع 
العربي - اليهودي » والفلسطيني - الاسرائيلٍ لا 
(*) كلام أركون هذا لا ينطبق فقط على تيولوجيات الأديان 
التوحيدية الثلاثة» وإنما ينطبق داخل الدين الواحد على 
تيولوجيات المذاهب والفرق المتشكلة (انظر: حالة 
البروتستانت والكاثوليك والآرثوذكس في المسيحية). وفي] 
يخص الاسلامء نلاحظ ان المواقع التيولوجية الدوغمائية - 


نالا 





يزالان يقويان ختطاب الاستبعاد والنفي المتبادل 
ويصلان به إلى ذروته من أجل تبرير الحرب 
«والعادلة) أو المقدسة. 

ان إثارة هذه الأحداث المأساوية الراهنة ربا 
م و 
الاجتهاد وبمارسته في الفكر الاسلامي. | 
الاجتهاد تعريفاً. هو فعل من أفعال لكر 
النظري الموجه نحو المعرفة. انه البحث عن 
لأسن الثية والعية من أجل بير الأحكا 
الشرعية. وهو بهذا المعنى يشكل ممارسة مشتر 
لدى كل المؤمنين الذين يقفون وجهاً لوجه 0 
الكتاب الموحى . وقد ولّد أنظمة معرفية وعقائد 
تحيية معميتة عن طريق التعليم الديني 


- > التي تشكلت في العصر الكلاسيكي ثم تببست وتحجّرت 
في العصر السكولاستيكي لا تزال تفرق حتى الآن بين 
السنة والشيعة والخوارج. فاللعنات التيولوجية هنا أيضاً 
تبدو حامية ولا مرجوع عنها. ولا يمكن إقامة الحوار 
السني ‏ الشيعي يوم ما على أسس قويمة تحريرية إلا إذا 
قبل كل طرف بمراجعة التيولوجيا المتشكلة لديه مراجعة 
تاريخية دقيقة من أجل اسقاط الصبغة اللاهوتية الالحية 
عتباء وإبراز الصبغة الايديولوجية والبشرية المحضة. 
عندئذ يمكن للوعي الاسلامي الكلي أن يتحرر ويتوحد. 
أما قبل ذلك فلا. ان 
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هوامش المؤلف 


هذه المقالات نشرت في كتب عديدة أهمها: 
رعتاوتسة[15 ممكتلة 15 ع0 علاوناتت عمنا حتدوط - 
4 عوط 
«نحو نقد العقل الاسلامي» وقد ترجمه هاشم صالح 
إلى العربية تحت عنوان «تاريخية الفكر العربي الاسلاميى» 
بيروت 1985. 1 
قراءات قٍِ القرآن 5تته2 ,28م نال 5عقتااءعمآ - 
1032 
وقد ترجم هاشم صالح معظم مواده وأضاف إليه موادا 
أخرى تحت عنوان «الفكز الاسلامي» قراءة علمية» 
بيروت . 8و١‏ . 
1 أن 2101216 ,تتتقاوا ن[ - 
الاسلام, الأخلاق والسياسة 
وقد ترجمه هاشم صالح لصالح اليونيسكوء وصار عام 
في بيروتء (عن مركز الانماء القومي). 
انظر: محمد أركون» الأسلام؛ الأخلاق والسياسة, 
اليونيسكو» منشورات دوكلى دوبروبر 1١185‏ 
116 1الاه2 اع 2101318 بطقانآ:.] 0107 .11 
,126500 
6 ,23215 ,810115961 26[ ع3016 عدا 
انظر: ابن رشد. مناهج الأدلة في عقائد الملّة» طبعة 
محمود قاسم القاهرة ١9154‏ ص .1717-1١”‏ نجد 
ان ابن رشد يلح على ضرورة استهداف «مقصد المشرّع 
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(5 


(0) 


0 


ز(فة 


00) 


إفى 





عليه الصلاة والسلامء وذلك لآن كل فرقة تزعم أنها 
تملك القانون الأول. ومن يبدي أي اعتراض يعشبرونه 
إما صاحب بدعةء وإما كائراً حل دمه». 
انظر تجلة ارابيكاء 1987 رقم (1). مقالة بالانكليزية 
بعنوان: حول نسح آيات التوصية بالإرث 
ع7 260116515 01 2602م متطم عا 0 - 
انظر: الطبري؛ التفسيرء طبعة محمود محمد شاكر. 
القاهرة, بدون تاريخ نشرء الجزء الثامن»ء ص 58-47 
ثم الخزء التاأسع . 
انظر المناقشة التي نقلها دافيد س. بورز في المصدر 
المذكور سابقأ. ص 188-١177‏ 
نذكر من بين الأحداث الحاسمة في تلك الفترة: الفصل 
السياسي والثقائي بين الاسلام الشيعي / والاسلام السني 
بعد القرن الخامس المجري/ الحادي عشر الميلادي . ٠‏ لم 
عزل الاباضيين؛ ثم تأسيس المدارس الفقهية السنية 
الأربع التي راحت تنشر هيمنتها على مناطق جغرافية ‏ 
ثقافية واسعة كالمغرب الكبير بالنسبة للمذهب المالكي 
مشلا. وكلها ظواهر وولّدت روات متصلبة 
ومتنافسة . 
أنظر الاستشهاد الكامل مبذه الفقرة لابن تيمية قِ كتاب 
محمد أركون عن «الفكر العربي» 1980» ص (١؟)‏ 
ر335 عذومع2 هآ :41101011 .31 - 
21 
انظر مبذا الصدد أعبال الباحث الفرنسي اميل بولا وآخر 
كتاب له على وجه الخصوص 
حرية؛ علمنة: حرب شطري فرنسا ومبدأ الحداثة, 
منشورات سيرف. باريسء .١9/817‏ 
65 ععطعندع ها ,غاتعته! مغأععطناانأهلده2 علتمخكر - 
رغالصعع لم ذا عل عوتعمتعم عل )ء ععممءظ مدعل 
7 قكقزدت لترعن :60 
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سق افيه 


د السكروا حك ف البإدانالعية 

»ابن خلدون وماكيافالى 

مر الدولةوالتتاطة ؤ الف الساسوالعة 

؛ العامة والتدت» _ الإنيلام المسيحية القرب 
هالملسفة والسياسة 

١د‏ سيكولوجيّة اللعضب 

إد لمترأة العرسَة وككورتية الأصَالة 


الحريتا لمتكتيل : 
1 اقومسؤولية الالف 


4 السّلطة لدى_القبائ ل المَريَة 
.المبِك ومشكالة الدّولة 
دمن الإحتهاد الزنق العم لالإشلاي 


»دمذاهب الامنثرويولوجيًا 
وعبقريحة ابر:_جلد ون 


إل .سك ة الشاءٍؤت أزمنة ا مندن 
4 الأصالة وسياس سَّة اله وب م رّلواقع 


قار ابحو اكور 
عرإسبالروي 
سابل زباتروورث 
#سبايلن 
عسا غلم 
أندليعينال 
وغصوت 


وا رابعز امورل 


14 
وسح ن ودن 


عزيز الطلرة 
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يحاول أركون في هذه الدراسة أن تحدد 
عشهوم الاجتهاد في الفكسر الأسسلامي 
الكلاسك. وكينية الانتكبال منة ببسل 
وضرورة هذا الانتقال - إلى مرحلة نقد 
العقسل الاسلامي. لا يعني هذا النقد 
التجرية الروحية للاسلام. بل التجميد 
التاريخي والتطبيقي للمبادىء المثالية. من 
تشسير وفقه وعصديث وعلم كلام. إذ 
يخضعها أركون للبحث التاريخي» كما في 
دراسته التطبيقية لتفسير الطبري ولعلم 
أسباب النزول والناسخ والمنسوخ. 

فنذة الدرائة بعياة من التضنورات 
الضيقة والموروثة الى تقدم نفسهها حقائق 
لا تقبل النقاش . وهي تفتح المحال لتصور 
حديد عن الاسلام والتراث. ذلك ان 
هدف أركون من نقد العقل الدينى هو 
تجديد الفكر العربي والاسلامي لكي 
يصبح أقدر على مواجهة مشاكل مجتمعاتنا 
الحالية , 
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